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e‏ ا1 وال ا 
وا اکتا 
س للطباعة واشت راورخ والجلان 


ينع طبع هذا الكتاب أو جزء منه بكل طرق الطبع والتصوير والنقل 
والترجمة والتسجيل المرئي والمىموع والحاسوبي وغيرها من الحقوق 
إلا ياذن خطي من دار الحكمة الهانية 
ج. ع. ي. - صنعاء ‏ شارع القصر الجهوري ‏ ص .ب  )٠١١١١(‏ برقي : ( حكة) 
س . ت ۷٦۹1‏ اتف ۷٤۷٤4‏ « ^ _ تلك HEKMA 2943 YE‏ 


قال (عليه السلام) : 
ركتاب العدل) 


الكلام في العدل راجع إلى أفعال الله تعالى » مايجوزأن يفعله وما لايجوز . والكلام 
في التوحيد راجع إلى معرفة ذاته» جل وعلا» وعلى مايحق له من الاسماء وما يجوز إطلاقه 
عليه وما لا يجوز » فلذلك وجب تقد الكلام في التوحيد على الكلام في العدل . 

واعلم : أن العدل في أصل اللغة من أسماء الأضداد يقال : عدل» أي نصف 
وحكم بالعدل ويقال : عدل» أي جار ومال عن الحق . وهو مصدر يقال : عدل يعدل 
عدلاً . وقد يراد به الفاعل مبالغة فيقال لن أكار من فعل العدل : هو عدل» أي عادلء 
کا قيل لمن أكثر من فعل البر : بر » أي بار » وحينعذ يطلق على الواحد والمثنى والجمو ع قال 
زهیر : 

متی یشتجر قوم سروا بہم فهم بیننا رضی وهم عدل( 


(۱) لم أجده في دیوانه . 


معاني كلمة العدل 
وني عرفها هو إنصاف الغير بتوفير حقه واستيفاء الحق منه وترك ما لا يستحق عليه 
مع القدرة عليه » مأخوذ من تعادل الشيئين وتساويہماء کا يقال في كفتي الميزان إذا تساوتا 


قلت : ومن ذلك قوله» تعالى : [ أو عدل ذلك صیاما 4 أ ي مثله في 
التكليف والمشقة . وقوله » تعالى  :‏ وإن تعدل كل عدل 4" أي تفد كل فداء . وقد يراد 
لفقل اها في اف فر ماه د ر عا ماي ع ك او ا 
لايستحق عليه فهو عدل لاعالة. 


وني اصطلاح المتكلمين هو العلم بتنزيه الله تعالى » عن فعل القبيح . وقد يراد به 
الفاعل أيضا» وهو الذي لايفعل القبيح وأفعاله كلها حسنة. 


وهذا في حق البارئ تعالى » فمعنى قولنا : أن البارئ تعالى » عدل: هو أنه منزه 
عن صفات النقص في أفعاله» وهو أنه لا يفعل القبيح ولا يرضاه › ولا يبه ویریده » ولا جير 
العبد عليه » ولايكلف أحداً فوق طاقته » ولايمنع المكلف الاستطاعة » ولايجور ولا يظلم 
أحداً > ولا يكذب ولا بخلف الوعد ولا الوعيد» فمن اعتقد الله » سبحانه » على هذه الصفة 
فهو من اهل العدل . وهذا ميت العدلية بهذا الاسم . 


ويراد في الحلوق فيقال : هو من لايفعل القبيح ولا خل بالواجب وأفعاله كلها 


وما فائدة وصفنا الله تعالى » بأنه حكم : فاعلم » أنه لايوصف بالحكمة مطلقاً 
من كل وجه إلا الله تعال » والمتكلمون يطلقون هذا الوصف على الله ويريدون معافي ثلاثة : 


. ۹ المائدة:‎ )١( 
.۷١ الأنعام:‎ )۲( 


أولها 

وهو الأشهر : أن المراد به أنه تعالى » لايفعل القبيح وأفعاله كلها حسنة . وعلى هذا 
يكون حكم مطابقا لقولنا عدل في إفادتما هذا المعنى في حقه تعالى . 
وثانہما 

أن يراد به أنه ذو حكمة في إيجاد مخلوقاته ومصنوعاته على وجه اللحكام والانتظام 
ومطابقة المنافع من جميع الوجوه» کا اشتمل عليه عجيب خلقه الإنسان وسائر 
الحيوانات . 
رثالتهما 

أن يراد بكونه تعالى » حكيماً أنه عام بالأشياء حيط بقائقها وتفصيلاتما . هكذا 
ذكر الإمام يحيى (عليه السلام) في (الشامل)' . وقد أشار الإمام (عليه السلام) في 
حقيقة العدل إلى مثل ذلك بقوله: «هو لغة»» أي في لغة العرب» أي عرفها 
(الإنصاف ) للغير وتوفير حقه» وهو (في اصطلاح) المتكلمين (ماقال الوصي) أمير 
المؤمنين علي بن أبي طالب (عليه السلام ) لمن سأله عن التوحيد والعدل فقال : « التوحيد 
أن لا تتوهمه » ( والعدل أن لاتهمه ) »» أي البارئ تعالى . وهذا الكلام من أفصح القول 
وأبلغه وأجمعه وأوضحه» الذي لايقدر عليه إلا من أيده الله سبحانه» بأنوار الحكمة 
واخحتصه بفضائل العصمة» كا أشار إلى ذلك» ر كرم الله وجهه) بقوله : «وإنا لأمراء 
الكلام وفينا انتشبت عروقه وعلينا دلت غصونه » . ألا ترى كيف أحاط (عليه السلام) 
بحقيقة التوحيد والعدل في هذا اللفظ القريب وأتى في ذلك بأعجب عجيب » إذ لا توحيد 
من توهم الله تعالی » ولایوصف بعدل من اتېمه» جل وعلاء في فعله . 


العدالة في عرف الفقهاء 
واعلم : أن حقيقة العدل المراد به الفاعل» قد حد بحدود كثيرة وأجودها ماتقدم 
د ه إلا نه لايقال فى البارئ تعا ولا بالواجب » إذ لا واجب عليه» تعا ¢ 
ر پام واجے 
(۱) انظر ۳/ق ۱۲. 


سيأتي . وقد قيل في حقيقة العدالة في عرف الفقهاء حافظة دينية تحمل على ملازمة التقوى 
ولمروءة » ليس معها بدعة» وتحقق باجتناب الكبائر وترك الإصرار عليا وعلى الملتبس حاله 
من العاصي . وترك بعض الصغائر وبعض المباح كالأكل في الأسواق . ذكر هذا ابن 
الحاجب ."“ وهذا يختص بالمكلف . وقيل غير ذلك . 


)0 تقدمت ترجمته . 


١ [‏ ] ( فصل ) في حقيقة الحسن من 
أفعال العباد والقبيح مها 


تعريف الحسن والقبيح 

فة اي مطل عقا كن ار فا قال ا الو وة ران 
حقيقي وري . أما الحقية فهو ماللقادر عليه المحمكن من العلم بحسنه أن يفعله . 
ومعناه أنه مأذون له في فعله ایس منوعا منه» راء كان الأذن عقا > کا في المحسنات 


العقلية» أو فا ف المحسنات الشرعية . وما الرئ : فهو ماليس للاقدام عليه 
مدخحل في استحقاق الذم» هھه. 
قال الإمام حى (عليه السلام) : «وهذا هو الأقوى» . 
قلت : وقد أشار الإمام (عليه السلام) إلى هذا بقوله . (الحسن ماعقاب عليه ) 
سواءِ کان ا أو مندوباً أو اا وهذا اخ حدوده . 
وحقيقة القبيح مطلقاً أيضاً قلا کان أو ا قال ابو الحسين : (له تعریفان 


(۱) يعني قول اي الحسين البصري الآنف. 


۱۱ 


أيضاً : حقيقي ورسمي . أما الحقيقي : فهو الذي ليس للقادر عليه المحمكن من العلم 
بقبحه أن يفعله . ومعناه أنه منوع من فعله سواء کان المانع عقليا کا في المقبحات 
القلةة أر شهاء كاف المتحات الت عة :اا الرسمي : فهو مالاإقدام عليه مدخل في 
استحقاق الذم على بعض الوجوه» يحتزر عن أمور ثلاثة : 
٤‏ 
صغائر القبائح فإنها قبيحة» ومع ذلك لايستحق الذم على فاعلهاء لان عقابما 
مكفر فيما لصاحما من الثواب » ويستحق العقاب والذم عليما إذا لم يكن له ثواب 
یکفرها . 
وما : 
الملجا إلى فعل القبيح » فإنه قد وقع منه ماهو بصورة القبيح » ولا يستحق عليه 
الذم. 
وما : 
القبائح الواقعة من جهة الصبيان ومن لاعقل له فإنا قبيحة عند بعضهم 
ولا يستحق فاعلها ذما علا» . 


تعریف القبيح 

قال الإمام يحيى (عليه السلام) : «وهذا التعريف هو الأقوى » . قلت : وقد أشار 
الإمام عليه السلام ) إلى هذا بقوله : «والقبح ضده»» أي ضد الحسن» وهو مايعاقب 
فاعله . وهذا ا حدوده لوضوحه وقلة ألفاظه . ولا بد ان يقال على بعضصض الوجوه 
ليدخل في القبيح صغائر الذنوب فإنها قبيحة ولاعقاب عليما وسواء قلنا هي الخطاً 


£ 


والنسيان أم لا . والله أعلم . 
وقد تقدم ذكر ماهية الحسن والقبيح وتقسم أنواعها وحدودها وأحكامها في فصل 
التحسين والتقبيح في أول هذا الكتاب فليرجع إليه . 


قال ( عليه السلام ) : قال أئمتنا (عليهم السلام) » وموافقوهم من الزيدية والبصرية 
۱۲ 


من المحتزلة : (ولايقبح الفعل) عقلياً كان أو شرعياً (إلا) لوقوعه (على وجه من الظلم ) 

ووه كالكذب والعبث والجهل وكفر النعمة . 

قال النجري : ١‏ وضابطها أن نقول : الوجه الذي إذا وقع عليه الفعل كان قبيحاً اما 
أن يكون من حيث تعلقه بغي أو من حيث الفعل نفسه » فالأول الكذب والجهل» إذ 
وجه قبحهما کون متعلقهما لاعل ماهو به . والثاني لا يخلو أما أن يكون عدم الغرض في 
الفعل» وهو العبث» أو كان ضرراً حالصا وهو الظلم . فإن قيل: يلزم أن يقبح الظن 
الذي متعلقه لاعلى ماهو به لحصول علة القبح . قلنا : له مقتضى وهو الإمارة » بخلاف 
الكذب والجهل فلا مقتضى هما . فلو قدرنا أن أحدنا فعل الظن من غير إمارة لكان 
کا انتہی . 

ولعل كفر النعمة حارج عن تقسيمه لأنه يتعلق بغي وليس متعلقه لاعلى ماهو 
به . وأيضاً فإن اجهل والكذب إغا قبحاً لكونما صفة نقص لالكون متعلقهما لاعلى 
ماهو به واللّه أعلم . 

/وكذلك لقح الشرعيِ كالزمانة”" ولا يقبح إلا لوجه یقع عليه . أُما کونه 
مفسدة عند المعتزلة أو كونه و إلى كفران النعمة لخالفة امتغال أمر المالك ا 
قدماء أئمة أهل البيت (عليمم السلام) . وإغا م يقبح إلا لوقوعه على وجه إذ الأصل في 
مطل الأفعال » أي التي ليس هما جهة حسن ولا قبح » الإباحة فيكون من الحسن» وإذا 
كان الأصل في مطل الأفعال الإباحة علم أنه لايخرجه عنها إلا وجه يقع عليه » علم ذلك 
بالعقل کا ستأتي الدلالة عليه قريباً» إن شاء الله . 


وقال بعض (البغدادية ) من المعتزلة وهو أبو القاسم البلخي ومن وافقه (و ) بعض 
(الإمامية ) وبعض (الفقهاء) أهل المذاهب الأزبعة الشافعية والحنفية والحنبلية والمالكية . 
وهذه رواية صاحب ( الفصول ) عنم فهولاء قالوا : ( بل) نما يقبح الفعل لعينه » أي لذاته 
وجنسه قالوا : « لأن الأصل في مطلقها» » أي مطلق الأفعال » أي الأفعال التي لم يحكم 


(۱) انظر شرح القلائد ق ۲۹. 
(۲( الزمانة : العاهة » اللسان مادة زمن . 


العقل فيما بجهة حسن ولاقبح» وذلك كالقشي في البراري ونحوه» فالأصل في ذلك 
(عندهم الحظر )'ء أي المنع » فيكون من القبيح » إذ علة القبح موجودة فيه » وهو عين 
الفعل وذاته . قال النجري : «وقد يول كلام البغدادية بان معنى كون القبح مثلا ذاتيا 
للظلم أنه لايقع ظلم إلا وهو قبيح » وكذا الكذب وسائرهاء فهو ذاتي لما قد حصل فيه وجه 
القبح لا جرد ذات الفعل . ويكون تسميته ذاتياً حينعذ مجازاً فقط فيكون كلامهم مثل 
کلام البرن: . والله أعلم . 

وقال الإمام بحيى (عليه السلام) في (الشامل): «فأما من زعم أن القبيح إنغا 
يقبح لعينه فليس يخلو مراده من وجوه ثلاثة . 

اا ا لك ن ا یھ کے ال اغ ی ا ا و 
الأشعرية » فهذا لاينكر وهو حلاف في عبارة . 

وأما أن يكون مراده أن قبح القبيح إا هو لأر يخصه ووجه يقع عليه من غير أن 
کرت الور ارجا عن داهن قاغل ارجا . فهذا جيد لا ننكره . وغالب ظني أن مراد 
اي القاس" هو هذا الوجه» فان وجوه القبيح والحسن في الأفعال جلية ظاهرة لا تغیب 
على مثله لتقدمه في الفضل واشتہاره بالاعتدال . 

وأما أن يكون مراده هو أن القبح مضاف إلى ذات القبيح وعينه . فهذا فاسد» لأ 
لان قد کن ادها یج ولا عر عا ون خو ما کان اوا للات :لا عل وه 
الأمثال . وقد يكون الختلفان مشتركين في حكم هذه الأحكام» فكان يلزم أن تكون 
متاثلة » فبطل إسناد هذه الأحكام إلى الذات ٠»‏ انى . 


)١(‏ ناقش الغزالي هذه الفكرة في كتابه المستصفى وأبطل فبا القول بالإباحة ا أنه أيضاً أبطل القول بالحظر ولم يدل 
برأي سوى الاقتصار على ذلك أما أبو الحسين البصري فقد أطنب كثياً من هذه المسألة وخصص فصلاً في 
معتمده لذلك وعضد وجهة نظر المعتزلة في أن الأضل في الأشياء الإباحة من کم الغزالي انه یری 
الحظر لأنه يقول : «إن المباح يستدعي مبيحاً ا يستدعي العلم عالاً والذكر ذاكراً» والمبيح هو الله إذا خير بين 
الترك والفعل . جخطابه » فإذا م يكن خطاب لم يكن هناك تخيير » انظر المستصفى 1۳/١‏ » والمعتمد ۲ .۸٦۸/‏ 

(۲) انظر شرح القلائد ق .٠١‏ 

(۳) يعني أبا القاسم البلخي» تقدمت ترجمته . 

.۲۰ انظر ۳/ق‎ )٤( 


۱٤ 


واعلم : أن هذه المسألة غير مسألة التحسين والتقبيح التي تقدم ذكرها في أول 
الكتاب الراد بها هل للعقل حكم في كون الشيء قبيحاً أو حسناً أو لا؟ وقد تقدم ذكر 
ذلك . والمراد هنا غير ذلك» وهو هل العلة في قبح الفعل وجه يقع عليه أو عينه ؟ ويتف رع 
على ذلك القحل إذا م يتعلق به مدح ولا ثواب ولا ذم ا ا ر وهو 
كالقشي في الارض» هل يحكم العقل بحسنه وإباحته؟ لان الاصل في مطلق الافعال 
الاباحة أو يحكم العقل بقبحه وحظره؟ لأن الأصل في مطلقها الحظر . فحكى محمود بن 
محمد اللاحمي في كتابه ( تجريد المعتمد) مالفظه : « باب في الأشياء هل هي قبل الشرع 
على الحظر أو على الإباحة؟ اختلفوا في ذلك فذهب الشيخان أبو علي وأبو هاشم والشيخ 
أبو الحسن'“ إلى أنها على الإباحة » وذلك نحو الانتفاع بالا كل والمشارب . وذهب شيوخنا 
البغداديين وبعض الفقهاء إلى نا على الحظر » وتوقف قوم في إباحتها وحظرها» . قال : 
«وقد استدل لإباحتها بأن الانتفاع بالا كل منفعة وليس في وجه من وجوه القبح . وكل 
ماهذا حاله فهو حسن في العقل» . 


الجمهور: الأصل في الأشياء الإباحة 

وقال في (القسطاس شرح المعيار) للإمام المهدي (عليه السلام): «مسألة 
اختلف في الانتفاع والتصرف فيما يصح أن ينتفع ولا مضرة تلحق بسبب ذلك [ هل ٠]‏ 
يحكم العقل بإباحته أو حظره؟ مذهب أكثر الفقهاء والمتكلمين » وهو الختار» إلى أن 
حكم التصرف فيما ينتفع به من ذون ضرر على أحد هو الإباحة عقلاً. وقال بعض 
البغدادية وبعض الإامامية وبعض الشافعية بل حكم العقل في ذلك الحظر» وهو الحرمة 
والحر ج . وتوقف الأشعري والصيرفي" . وفسر التوقف تارة بعدم الحكم . ورد بأنه قطع 
لاتوقف . رتارة بعدم العلم بان هناك حكم أم لاء أو بأنه الحظر أو الإباحة» . قال : 
خر عدا ی ایی دان ی اک ی کت آمو کی کر ا ۰ هھ ابن حجر لسان 

. ۹۸ / ٤ المیزان‎ 

(۲) زيادة ليتسق الكلام . 


(۳) مفضل الصيرني من الشيعة الغلاة كان يقول بألوهية جعفر الصادق » وهو رأس المفضلية . الاسفرايني » التبصير 
۷4 


\٥ 


١‏ ولا بد أولاً من تحرير محل النزاع » فنقول : ! ليس الخلاف في الأفعال التي قضى العقل فيا 
بقبح أو حسن فهي بين واجب ومندوب وظور ومكروه ومباح » إغما الخلاف في الفعل 
الذي لايدرك العقل فيه" جهة محسنة أو مقبحة» كالفشي في الفضاء وأكل الفواكه 
مثلاً» . ثم قال في الاحتجاج على ذلك : «لنا أن كل ماينتفع به ولاضرر يلحق بذلك 
لاجلا ولاعاجلاً علم حسن الانتفاع به ضرورة كعلمنا قبح الظلم وحسن الإإحسان . 
وإذا خلق الط ° لينتفع به فلا يحظر إلا لدليل » . وقال في (الفصول) : «ومالايذم 
فاعله وهو الحسن ويكون كذلك› أي ا واستدلالياً » . قال : « ثم هو أربعة أقسام : 
واجب» وهو مايستحق المدح على فعله والذم على تركه » كقضاءِ الدين وشكر المنعم ورد 
الوديعة . 

ومندوب » وهو مایستحق المدح ولا يستحق الذم على ترکه » کالااحسان ومکارم 
الاحلاق . 


ومکروه ور e‏ الأحلاق . وقيل لايثبت عملا وهو 

ومباح : وهو مالا يستحق عليه واحد منهماء كا مشي في الراري والتظلل تحت 
الاشخر وات ف الا وتناول ما ينتفع به الحي ولامضة فيه على أحد کالنابت في 
غير ملك . واختلف في ذلك فعند أمتنا والجمهور أنه مباح عقلاء ی و 
ا eg‏ ا کک ر إباحته 2 
حكم فلاندري هل هو حظر أو إباحة». انتهى . 

(قلنا) في الجواب على من خالفنا: «لايذم العقلاء من تناول شربة من ماء) غير 
مجاز أو تمشى في الأرض» ( ولا يصوب من عاقبه) » أي من عاقب التناول للشربة وكذلك 
المتمشي في الأرض قبل إباحة الشرع له ذلك .فلو كان الأصل مطلق الأفعال الحظر 
)١(‏ عبارة الأصل: «الذي لايدركه العقل فيه مخصوصية ٠...‏ والكلام بهذا السياق غير مستقم . 
(۲) الطعم والطعام بمعنى واحد» اللسان مادة: اطعم . 


۱٦ 


الرست العقلاء من اول الشرة أو مى في الأرض ولضوبت من عاقهما لمخدية .في الفغل 

وقالت ( الأشعرية وبعض الشافعية ) والكرامية والكلابية من الجبة : ( بل) إا يقبح 
الفعل (للنهي )» أي لنهي الشارع عن الفعل» فالقبائح عندهم كلها شرعية ولاحكم 
للعقل في قبح شيء البتة . قالوا (إذ لايعلم حسن الفعل ولاقبحه) من جهة العقل بناء 
على مذهمم في الجر أن الأفعال من الله فكيف يحكم العقل في فعل العبد والعبد غير ختار 
في فعله؟ على ماسبق حقيقه عنهم . (لنا) في الاحتجاج عليمم : (ذم العقلاء الظالم 
والكذاب ) » وكذلك العابث وا لجاهل . (و) لنا ( تصويمم ) » أي العقلاء (من عاقمما)» 
أي الظالم والكذاب ونحوهما» وما ذاك إلا لحكمهم بنظر عقوم أن الظلم والكذب والعبث 
وا لجهل أفعال قبيحة لوقوعها على وجه يستحق فاعلها الذم والعقاب . (ولنا) أيضا في 
الاستدلال على أن الفعل لايقبح إلا لوقوعه على وجه من الظلم ونحوه» وأن الأصل في 
مطلق الأفعال الإباحة : (عدم ذينيك) › أي الذم وتصويب المعاقبة (في) حق ( من تناول 
شربة من ماء غير مجاز )» أو استظل تحت شجرة أو نحو ذلك . وأيضا فإن القبح قد يعلمه 
E a a ms‏ 
هي النهي عنه لم يعلموا قبحه . وأيضا فإن الملحد وغيو ممن لايعلم الي لو رأى صبيا 
ترکه یاه » وان لم یکن له برحم . وإنکار مثل هذا سفسطه . 


الأحشيدية إنما يقبح الفعل لاإرادة 

(الأحشيدية )'“ من المعتزلة : (بل) إنما يقبح الفعل (للاإرادة) المتعلقة به من 
جهة فاعله» أي لارادة القبح › قيل وهو دور› لگ الإرادة إغا تقبح لقبح المراد فکیف 
يقبح الراد لقبح الإرادة وفيه نظر . وشبمتهم أن الكذب إغا يكون كذباً بإرادة الإحبار عن 


(0 اتباع أي بكر بن أحمد الأحشيد وهو من الطبقة التاسعة من طبقات المعتزلة وكان من زهاد المعتزلة وصلحائهم توفي 
ابن الأحشيد في البصرة سنة ۳۲١‏ ه. الحيط بالتكليف التراجم ٤١۳‏ . 


۱۷ 


الشيء على ماهو به. (قلنا) جواباً عليم : المعلوم أن العقل يقضي باستقباح الإإضرار 
الغير ولو صدر ذلك الاضرار من غير مريد للإضرار به» كمن يذبح غي مريداً معرفة حد 
EE‏ يأکل مال اعيو غذوانا مریدا اتفاعا غور مرید الاضا؟ بخیره» لان 
(العقل يقضي بقبح ذلك ضرورة)ء أي بضرورته . وأيضاً فإن إرادة القبيح قبيحة 
بالاتفاق » فلو كان القبيح لايقبح إلا للإرادة لاحتاجت الإرادة إلى إرادة وتسلسل وهو 
محال . 
وأما قوم أن الكذب إا يكون كذباً بالإرادة » فنا لانسلم ذلك بل يكون كذباً 
جرد الخالفة للواقع من دون إرادة ولا تاثير للارادة إلا في حصول وعدمه» فهر 
كالضرب الحاصل من الجانين ونحوهم يطلق عليه اسم القبح ولايستحق فاعله ذماً 
ولا عقاباً . وأما الاحتجاج عليمم بفعل الساهي والنائم والحنون فلا تستقم حجة عليهم لأ 
المراد عندهم بالإرادة إرادة القبيح وهو الإضرار لاإرادة الفعل» إذ لو أرادوا إرادة الفعل 
لقبح کل فعل یراد فعله عندهم » وهم لا یقولون به » ولان هم أن يقولوا لانسلم لكم أن 
فعل هولاء يسم قبيحاًء لأنہم لا يريدون الفعل نفسه فضلاً عن أن يريدوا قبحه » والله 
أعلم 
وقال: ( بعض اجب : بل) إغا يقبح الفعل» (لأن الفاعل له مربوب)» أي عبد 
ملوك لله تعالى . (قلنا) جواباً عليم : (يازم من ذلك أن يفعل الله تعال القبائح) من نحو 
الكذب والظلم وغيماء ( هم يلتزمونه » لأنه تعالى غير مربوب ) وحينئذ ( فلا وثوق بخبو ) 
لجواز أن يكون كذباً (وذلك فر شرعاً)» أي بحكم الشر ع (لرده)» أي لان هذا القول 
ماع من الین رور فن کر و تعای » صدقاً لاریب فیه» ومن رد ماعلم 
من الدين ضرورة فلا شك في كفره إجماعاً . قال ( أئمتناء عليهم السلام » وموافقوهم ) » 
كأبي عبد الله البصري وغيو : (ويحسن الفعل) عقلياً كان أو شرعياً أيضاً (إذا عرى من 
وجه القبح) » أي ويصير الفعل حسناً بانتفاء وجه القبح » إذ لا واسطة بين القبح والحسن . 
وقال أبو علي وأبو هاشم : بحسن الفعل لوقوعه على وجه وهو كونه للنفع أو دفع الضرر أو 
الاستحسان . وهذا خحلاف في العبارة فقط . قال الإمام يحيى (عليه السلام) في 


. ف الأصل: لاإضرار‎ )١( 


(الشامل) : «وهذا الخلاف عندي ليس فيه فائدة ولاله جدوى » فإنهم متفقون من جهة 
المعنىء لأن الشيخين أبا علي وأيا هاشم يعتبران أنه لابد من وجه لأجله يحسن الفعل 
ويشترطان فيه أنه لايضايقه وجه قبح . ومذا قالا أن القبح والحسن متى اجتمعا في فعل 
فالغلبة للقبح . وهذا بعينه قول الشيخين أبي عبد الله وبي اسحاق”'“ وقاضي القضاة» 
فإنہم یعتبرون أنه لا بد فیه من غرض یتعری به عن سائر وجوه القبح » فثبت مما ذکرنا أنه 
لانزاع بينم من جهة المعنى »" . انتهى . 

قلت : وثبت أن القبح والحسن ضدان بالاتفاق بينهم . قال النجري : «وعلم : أن 
الحسن له معنيان EE‏ والمندوب فقط . وعام 
وهو ما ليس بقبيح فيشمل الواجب والمندوب والمباح » وهذا هو المراد هنا)" . 

وقال ( بعض البغدادية ) من المعتزلة (وموافقوهم ) من سائر الفرق (واجرة) 
جميعاً: ( بل) لما بحسن الفعل إإاباحة الشرع الفعل في حق العبد . قالوا فما أباحه الشرع 
للعبد فهو حسن سواء استحسنه أو استقبحه» كذبح الهائم ونحو ذلك وقد عرفت با 
تقدم أن كلام البغدادية وموافقوهم إنما هو في المباح» لأنهم لايخالفون في أن ابتداء 
الاحسان وصنائع المعروف إلى الغير حسنة بحكم العقل من غير نظر إلى ورود الشرع 


وإباحته . 
الأشعرية : الحسن هو ما حسته الشرع 


وأما في حق الله تعالى » فقالت الأشعرية(“) : وتحسن الفعل لانتفاء الذبي في حق 
الله تعالی » قالوا : فلما کان تعالی » هو الامر الناهي» ليامرف تعالی » ولا یناه أحد 


. يعني ابا اسحاق بن عیاش» تقدمت ترجمته‎ )١( 

(۲) انظر ۳/ق ۱۹. 

(۳) انظر شرح القلائد ق ۳١‏ . 

)٤(‏ تعقيب بامامش وهو قوله : «وقد تقدمت رواية السيد شريف عن أكار الأشعرية أن القبح عندهم مانهى الشرع 
والحسن بخلافه . فعلى هذا يكون ما سكت الشرع عنه حسناً عندهم والله أعلم » . ولعله يعني بقوله قد تقدمت 
الرواية الح كلامه عن الأشعرية السالف ولكنه لم يذكر السيد شريف » وهو يعني الشريف الرضي» وقد أشار إلى 
ذلك في الختصر . 


۱۹ 


كانت أفعاله كلها حسنة . وقال (بعض الجبرة : بل ) يحسن الفعل منه تعالى » (لكونه) 
تعالى (رباً) فله أن يفعل في المربوب ماشاء. وهذا في حقه تعالى . وأما في حق العبد 
فاإباحة الشر ع ا ذكرنا عنهم . (قلنا) ردا على خالفينا في هذه المسألة مع ماتقدم : قد 
ثبت أن الفعل إنما يقبح لوجوه عائدة إليه ويقع هو عليماء فإذا انتفت وجوه القبح ثبت 
كون الفعل حسنا» إذ لا واسطة بين القبيح والحسن . فأما ماذكروه من إباحة الشرع 
وانتفاء النهي وكون الناهي ربا هي العلة في حسن الفعل فمعلوم البطلان » وتقريره بوجهين : 


الأول 

الدوران في الفعل» فإن العقلاء يعلمون بالضرورة متى تكاملت الوجوه المذكورة 
التي هي الظلم والجهل والكذب والعبث بشروطهاء فإنهم يعلمون القبح قطعاًء وإن ۾ 
يعلموا شيعا آخر » ومتى انتفت تلك الوجوه علموا الحسن قطعاًء وإن علموا شيعا آخر» 
فلو وقض القبح والحسن على آمر سوى هذه الوجوه» )ا زعمه الخالف لكان ذلك نقضاً لا 
علمناه بالضرورة . 
الناني 

الدوران في الوجود فإنا نعلم بالضرورة أنه إذا وجد أمر عند وجود أمر أخر وانتفا 
عند انتفائه على طريقة واحدة وم يكن إلى تعليله بغيو طريق » فإن ذلك الأمر أحص بأن 
يكون علة ولا جوز تعليقه بغير . 

قال أبو الحسين'“ في اخر كلامه في هذا: «ولايبعد أن يقال أن العقلاء إذا 
تأملوا هذا الدوران في الفعل والوجود » كا قررناه » فإنهم يضطرون إلى العلم بأن الأمر الذي 
حصل معه الدوران هو العلة . فإذا كان القبيح والحسن دائرين مع هذه الوجوه في الفعل 
والوجود وجب بحكم الضرورة أن تكون هي العلة فيهما» . ذكر هذا الإمام بحيى (عليه 
السلام) في (الشامل)" . 


. يعني أبا الحسين البصري‎ )١( 
.۱۹ انظر ۳/ق‎ )۲( 


۲۰ 


الجبرة ويفعل الله الكذب 

الت ون جا د کی د و و کدی وسا 
اللقبحات . قالوا ولايقبح منه» تعالى عن ذلك علوا كبيرا. واختلفوا في العلة على حد 
اختلافهم في قبح الفعل من العبد» فقيل (لعدم لنبي عند الأشعرية ) . وقيل (لكونه ريا 
عند غيرهم )» أي غير الأشعرية . وهم القائلون بأن الفعل يقبح من العبد لكونه مربوباً. 
ولقد أعظموا_ قاتلهم الله الفرية على الله » جل وعلاء حيث جعلوا القبائح مستقبحة 
عندهم من الخلوق الذي يفعلها لحاجته وشهوته وحو ذلك» ولم يجعلوها قبيحة في حق 
الخال الذي لا تجوز عليه الحاجة والشهوة » ولا يفعل خلاف ما تقتضيه الحكمة » تعالى الله 
عما يقولون علواً كبياً. 

(قلنا) جواباً علمم : لاشك أن الله تعالى » (لايفعل ذلك) الذي أفكتموه من 
الكذب ونحوه (لكونه صفة نقص في غي ) » تعالى » فكيف في حقه ( تعالى الله عنها) بل 
هو الموصوف بصفات الكمال المنزه عن رذائل الأفعال ذو الجلال والإكرام . أيضاً يلزم 
من قوم ذلك أن لاوثوق بخبو تعالى » لتجويز كونه كذباً» وذلك سب وتکذیب لله 
تعالى » حيث يقول في كتابه الكرم : 3 ألم ذلك الكتاب لاريب فيه 4 » وكذلك قوله 
تعالى » في وصف كتابه الكرم  :‏ لايأتيه الباطل من بين يديه ولامن خلفه تنزيل من 
حکم حيد 4 . ومن سب الله تعالى » أو كذبه أورد آية من كتابه كفر إجماعاً: 
8 ومن أظلم ممن كذب على الله وكذب بالصدق إذ جاءه أليس في جهنم مثوى 


للکافرین 4 . 
قبح القبيح الشرعي كالعقلي 


تبيه : اعلم : أنه قد تقدم الإشارة إلى أن وجه قبح القبيح الشرعي كوجه قبح 
القبيح العقلي ووجه حسن الحسن الشرعي كوجه حسن الحسن العقلي» و نشرح القول 


.۲ »١ البقرة:‎ )١( 
. ٤۲ : فصلت‎ )۲( 
. ۳۲ الزمر:‎ )۳( 


۲١ 


في ذلك فحسن بسط الكلام فيه لوقو ع خلاف بعض المعتزلة وغيرهم في ذلك » فنقول : 
وجه قبح القبيح الشرعي كالزنا وشرب الخمر عند قدماء أئمتنا هو كونه كفرا لنعمة المنعم 
وكفران النعمة قبيح عقلاًء بيانه : أن امتثال أمر امالك المنعم واجب عقلاً لكان نعمته» 
فامتثال أمره شكر لنعمته » فكما أن شكر النعمة واجب عقَلاً اتفاقاً فكذلك امتغال أمره» 
لأنه نوع من الشكر والشكر يكون باللسان والجنان والاركان » ا قال الشاعر : 
أفادتكم النعمى مني ثلاثة يدي ولساني والضمير المحجبا 
وإذا ثبت أن امتغال أمر المالك المنعم شكر ثبت أن ترك امتثال أمره وعصيانه كفر . قال 
الشاعر : 
نيئت عمرا غير شاكر نعمتي ولكفر مخبغة لنفس الماع 


وهذا معنى ماذهب إليه أبو علي على رواية العنسي" عنه من أن وجه القبح في 
قبائح الشر ع كونها مانعة من الواجب» لأن مراده أن شرب الخمر مثلا منع من الواجب» 
وهو اجتنابه » وجو ذلك . وذهب أبو هاشم وقاضي القضاة إلى أن القبح الشرعي على 

منه مايقبح» لأنه منع من الواجب وهو كلما يعلم قبحه [ من]”“ الأمر بناء على 
العلم بوجوب غيره » حتى لولا وجوب ذلك الغير ماعلمنا قبحه » فإن وجه القبح فيه كونه 
مانعا من الواجب . 


قلت : كالاأًكل في يوم من رمضان» فإنه لو لم يعلم وجوب الصيام لما علمنا قبح 
الأكل» ونحو ذلك . قال : «وما لا يكون كذلك يكون قبحه لكونه مفسدة . قال : وقد دل 
الشر ع على قبائح أن ذلك لكونها مفسدة نحو الخمر والميسر » فإنه يوقع العداوة والبغضاء 
اللذين يقبحان عقلا» . 
5 اا ی اه ارا وتات اک ا 
(۲( هذا البيت لعنترة العبسي وقد تقدم تخريجه . 


(۳) عبد الله بن زید» تقدمت ترجمته . 
(٤(‏ زپادة لاقتضاء سياق الكلام . 


۲۲ 


قلت : ولامنع من أن ينضم إل وجه القبح ني القبيح الشرعي وجه آخر فيقبح 

لفعل نجموعهما لكونه عصيانً للمالك النعم» ولكونه مفسدة» کا ججوز أن بقبح القبيح 
العقلي كذلك نحو قبح الظلم لكونه إضرارا وعبقاًء والله أعلم . 

والقبح الشرعي وإن لم يعلم قبحه إلا من الشرع بالنبي عنه فوجه قبحه معلوم 
بالعقل » لكونه مخالفة للمالك المنعم وعصيانا له فيما يجب له على العبد المنعم عليه » وذلك 
واضح . وعلى مثل هذا يكون وجه حسن الحسن الشرعي » كالصلاة والصيام فهو كونه 
شكر للمالك المنعم وعبادة له لمكان الملك والنعمة» کا قال تعالى : # وماخلقت الجن 
والإنس إلا ليعبدون 0 

قال (عليه السلام ) : فلو كانت لقبائح المكلفين لخرجت عن كونها عبادة 
والتحقت بالفلاحة والسعي في المعاش» وما حكاه الله تعالى » في الصلاة ل إن الصلاة 
تنهى عن الفحشاء والمنكر 4ء إنما هو فائدة زائدة على كونما عبادة» مثل ماقال 
تعالى : ل والذين اهتدوا زادهم هدى 4 . ومذا قال تعالى : ل ولذكر الله 
أكبر 4ء أي والذي هو أصلها من كونها ذكراً لله الذي هو عبادته سبحانه » وتعالى » 
أكبر من تلك الفانية الزائدة على أصلهاء وذلك لا يخرجها عن كونا شكراً وعبادة . وإلى 
مثل ماذكرناه من أن وجه قبح القبيح الشرعي كونه كفراً للنعمة ووجه الحسن الشرعي 
كونه شكراً للمنعم ذهب أبو القاسم إلبلخي وطائفة البغداديين » حكاه عنم القاضي 
عبد الله بن زيد العنسي في (المحجة البيضاء) » قال : «ويظهر کثیاً في کلام أصحابنا 
البصريين أن العبادات شكر لنعم الله تعالى » » . قال : « وهو قول الطائفة الكبيرة من أ 
البيت» (علهم السلام)) . 

قلت : ويؤيد ذلك قول القاسم بن ابراهم (عليه السلام) : « إن الله حلق عباده 
العقلاء المكلفين لعبادته » قال : «والعبادة تنقسم إلى ثلاثة وجوه : أوطا: معرفة الله » 


. ٥٦ : الذارہات‎ )۱( 


. ٤٠١ : العنكبوت‎ )۲( 


(۳) حمد: ۱۷. 


. ٤٠ العنكبوت:‎ )٤( 


۲۳ 


والثاني : معرفة ما يرضيه وما يسخطه . والثالث : اتباع مايرضيه . فهذه الثلاثة كال العبادة 
وحميع العبادات غير خارجة عنهاء فمعرفته عبادة لمن ضاق عليه الوقت »"“ انتهى . 

فحسن الحسن معلوم بالشر ع ووجه حسنه معلوم بالعقل . وهذامذهب القدماءمن‌اهل 
O‏ 
«فإذا علم البالغ أن هذا هكذا وجب عليه أن يشكر المنعم» فإذا علم أن شكر المنعم 
واجب کان عليه ان ي يشكر المنعم عليه رو)“ هو الطاعة» . اش 

قال السيد الإمام أبو طالب“ رعليه السلام) في شرحه على هذا الموضع 
ما لفظه : « وقد بين (عليه السلام ) أن شكر المنعم هو الطاعة له . وهذه جملة لا تخرج عن 
ثلاثة وجه : وهي اعتقاد » وقول » وفعل › مع الإصابة والاجتهاد) . م قال : «(وشکر الله 
تعالى » على أربعة أوجه : بالقلب » واللسان » وال جوار ح » يشترك في ذلك باجتناب المعاصي 
وأداء الفرائض » والفاسق لايكون شاكراً) . 

قال : « وروى عن بعض الصالحين أنه سل عن الشكر فقال أن لا يستعين بنعمة 
على نعمة على معاصيه» وقال الإمام أحمد بن سليمان (عليه السلام) في (حقائق 
المعرفة ) : «اعلم : أن العقل ضروري يحكم بوجوب د شكر المنعم » وان د شكر المنعم حسن» 
وأن كفر النعمة قبيح» وني الشاهد أن إنساناً لو أنعم على ملحد وأحسن إليه أن الملحد 
یشکره ویثني عليه والذي يدل على وجوبه من کتاب الله تعالی» قوله عز وجل 
فاذکروني آذکرک واشکروا لي ولاتکفرون 4“ » وقوله تعالی  :‏ ولتکبروا الله على 
ماهدآک ولعلکم تشکرون 4 » وقوله تعالی : ل ياأیما الذين آمنوا لوا من طيبات 
ما رزقناًم واشکروا الله إن کنع ِیاه تعبدون 4 وقال تعالى : ل إن الله لذو فضل على 
)١(‏ كتاب العدل والتوحيد ضمن رسائل العدل والتوحيد تحقيق د. محمد عمارة ص ۹٦‏ . 
(۲) الواو أضفناها ليكون الكلام متضقاً وتقديره : والشكر هو الطاعة . 
(۳) الناطق بالحق ابو طالب یی ب بن الحسين » تقدمت ترجمته› والشرح الذي أشار إليه المؤلف هو شرحه للبالغ 

المدرك للهادي إلى الحق . 

.٠١١ البقرة:‎ )٤( 


. ٠۸١ البقرة:‎ )١( 
٠۷۲ البقرة:‎ )٦( 


۲٤ 


الناس ولكن أكثر الناس لايشكرون 4ء وقال تعالى : # وقليل من عبادي 
الشکور ي . 

قلت : وهذه الآيات دالة على أن الطاعات شكر لله » وأن المعاصي كفر لله 
قال : « وقد روى عن النبي ( صلى الله عليه وآله وسلم ) أنه قال : « من أودع عرفاً فليشكره 
وإن م یمکنه فلینشره فإذا نشره فقد شکره » وإذا کتمه فقد كفره )" . قال : «واعلم : ان 
الكفر هو ال جحد وهو على وجهين فكفر بالله وكفر بنعمة الله ومن م يشكر الله فهو كافر 
بنعمة الله فاسق . وهو من أهل النار» لأ الشكر ضد الكفر “٠‏ . انتهى 


المعتزلة : وجه القبح الشرعى هو كونه مفسدة في التكليف العقلي 

وقال بعض المعتزلة ومن وافقهم من المتاخرين أن وجه قبح القبيح الشرعي هو كونه 
مفسدة في التكاليف العقلية . قالوا والمفسدة مايكون المكلف معه أقرب إلى فعل القبيح 
وترك الواجب . وقال ا علي : بل وجه قبحه کونه ترك لطف ومصلحة . وهذه ا 
النجري عنهم" . وهذا منه بناء على مذهبه أن التروك أفعال » وأن أحدنا لايخلو من فعل 
اما الئيء أو ضده» وهو ترکه . 

قلت : وهذه ا حلاف بين الأضولين» فعند اي علي والأأحشيدية والبلخي 
والمطرفية والأشعري » وروى عن القاسم”" ولمرتضى" أن المكلف به في النهي فعل» وهو 
كف النفس » أي الانتماء» إذ لا تكليف إلا بفعل . وعند أي هاشم والجمهور بل هو أن 
لايفعل» أي نفي الفعل وهو جهة كافية في استحقاق المدح والثواب والذم والعقاب . 
)١(‏ غافر : ٠٦١‏ وني الأصل: إن ربك .... وهكذا هي مثبتة في حقائق المعرفة . 
(۲) سباً: ۱۳. 
(۳) أخرجه مسلم عن ابن عمر بلفظ قريب من ذلك ۲ص ٩٩‏ دار الفکر بیروت ۱۹۷۸ . 
)٤(‏ انظر ص ۰۱۹۸ ۱۹۹ مکروفلم ٠٠٠٤٠٦‏ دار الكتب . 
)٥(‏ انظر شرح القلائد ق .۳١‏ 
)١(‏ في الأصل: عنه. 
(۸) الإمام المرتضى محمد بن الهادي» تقدمت ترجمته . 


Yo 


حكى ذلك في (الفصول ) . قيل يلزم على هذا القول الأحير أن من ترك المفطرات ولم ينو 
حبس نفسه عنها بالإمساك أن يكون صائماً ما جوزوا» والله أعلم . 


الالطف 

ووجه الحسن الشرعي عندهم إنغا وجب لكونه لطفاً ومصلحة في التكاليف 
العقلية . قالوا : واللطف مايكون المكلف معه أقرب إلى فعل الواجبات العقلية وعدم 
الاحلال بها وما المندوب فوجه ندبه كونه مسهلاً للواجبات وليس لطفاً فياء وإلا 
لوجب . 

وأما المكروه فإنما كره لكون تركه مسهلاً لترك القبائح وليس فعله مفسدة فيما 
ولالقبح . وبعض المعتزلة يعلل ندب المندوبات الشرعية لکوہا ألطافاً في فعل المندوبات 
العقلية » وترك المكروهات العقلية » ويعلل المكروهات الشرعية لكونها مفاسد في فعل 
المندوبات وترك المكروهات العقلية . 

والجواب عليمم مامر في اول الكتاب في وجه معرفة» الله سبحانه » ومامر انفاً 
وماسيان» إن اء اله تال فى كاب الات 


4 


[ ۲ ] ( فصل ) في حكم أفعال العباد 


القطعية 
قالت (العترة» علمم السلام» وصفوة الشيعة)» أي الزيدية» (ولمعتزلة 
EE‏ ا O ). A RS‏ 
والقطعية ) » وهم فرقة من الإمامية يقطعون بوت موسى بن جعفر' » ويقولون أن الأئمة 
بعد الحسين من ولده (رعليهم السلام) واہم اثنا عشر إماما فقط : علي» والحسن »› 
(r)‏ : (4( 
وا حسين » وعلي بن الحسين”"» وحمد بن علي" » وجعفر بن محمد“ » وموسى بن 


(۱) کاظم موسی بن جعفر بن محمد الصادق توفي ۱۸۳ ه وهو الذي احتلف في موته الشيعة فمنهم من قال أنه 
مات وهولاء هم الذين أشار إليم المؤلف بالقطعية واخرون توقفوا في موته ولأجل ذلك ”موا بالواقفية » وآخرون 
أيضاً قالوا لا ندري أمات هو أو م يعت ؟ وموا بالمسطورة . وموسى هذا حمل إلى هارون الرشيد وحبس » ويقال أنه 
قتل بالسم . 
انظر في أخباره الشهرستاني» الملل ٠١٤/۲‏ هامش النحل لابن حزم طبعة صبيح بدون تارج . 

(۲) السجاد زين العابدين توفي ۹۹ ه وهو الذي أنشد فيه الفرزدق قصيدته المشهورة حون تجاهله هشام بن عبد الملك 
وهو يطوف بالكعبة . 

(۳) الباقر وسمي بهذا الاسم لأنه بقر العلوم توفي ٠١١‏ . 

٤(‏ ) الصادق جعفر بن محمد توفي ۱٤۸‏ هھ. 


۲۷ 


جعفر » وعلي بن موس » وحمد بن علي" » وعلي بن محمد" » والحسن بن علي » 
والحجة» وهو الغائب المنتظر محمد بن الحسن . ذكره الحا" والعنسي . وسيأتي 
ذكر بعض أقوالهم وتعديد أئمتهم في كتاب الإمامة » إن شاء الله تعالى » والقول بأن للعبد 
فعل هو قول أكر الملل الكفرية . وأيضاً فهولاء قالوا: «وللعبد فعل يحدثه على حسب 
إرادته » ودواعیه لا یشارکه الله تعالى » في ذلك » وذلك معلوم بضرورة العقل لا ينكره إلا من 
كابر عقله» وأنكر الضرورات» حتى أن الصبيان يعلمون ذلك . 


أول القائلين با جير في الإسلام 


وقالت (امحبة ) جميعا ( لافعل له )» أي للعبد» ومن هنا اطلق عليهم اسم الجر » 
فيقال هم مجبرة لقومم أن العبد مجبر على فعله » أي مکره عليه لا اختيار له فيه » قيل وكان 
ابتداً هذا القول من معاوية بن أبي سفيان » لعنه الله »> حيث قال : نما أنا فعل من أفعال 
الله » وني رواية : خازن من خزان الله عطي ماأعطى الله » وأمنع مامنع الله . فقال أبو 
الدرداء" : كذبت يامعاوية » بل تعطي من حرمه الله وتمنع من أعطاه الله . وقيل أن 
القائل ذلك أبو ذر“ » وصدقه أبو الدرداء . وقال معاوية : ما أظهرني الله عليكم إلا وهو 
يريد ذلك . وقال لأهل الشام : الله أمرني عليكم » وقال : لو كره الله مانحن فيه لغيو . 
)١(‏ الرضاء توفي سنة ۲٠۳‏ ه. 

(۲) التقي» توفي سنة ۲٠۱۹‏ ه. 

(۳) النقي» توفي سنة ٠٠٤‏ ه. 

٤(‏ ) الزكي» توفي سنة ٠٠٠١‏ ه. 

() المهدي المنتظر ا هو في اعتقادهم سوف يعود لملا الأرض عدلاً بعد تفشي ا جور فيا . انظر في تاريخ ماتقدم من 
هولاء الأئمة الملل والنحل» للشهرستاني » وعارف تامر» الإمامة في الإسلام والنشار» نشأة الفكر في الإسلام 
ج ۲. 

. الحا الجشمي» تقدمت ترجمته‎ )٦( 

)۷( عور بن زيد من خاصة أضحاب رسول الله (صلى الله عليه واله وسلم ) وبعد من كبار قراء المدينة توفي ۳١‏ ه 
انظر النشار» النشأة ۲۹۲/۲۳ . 

(۸) أبو ذر جندب الغفاري نسبة إلى قبيلة غفار المنية صحابي جليل مشهور بالزهد» حدثت بينه وبين الخليفة عفان 
بن عفان » رضي الله عنه » بعض الخلافات ومن ثم نفاه الخليفة إلى الربذة من ضواحي المدينة توفي سنة ۲۷ ه. 


۲۸ 


وقال : ما قتل عمار' غا قتله من جاء به . فقال له عبد الله بن عمرو بن العاص "° 


فإذن رسول الله (صلى الله عليه واله وسلم )» هو الذي قتل رة" . ثم ظهر الجبر 
وشاع في سلطان بني أمية““ . وهذا قال المنصور بالله“ (عليه السلام) في (الشافي) : 
« الجبر أموي إلا الشاذ النادر كالناقص" والأشح”" . والعدل هاشمي إلا الشاذ النادر 


( ٩ کالمتوکإ‎ 


واحتلف أهل الجير بعد الاتفاق على أنه لافعل يختص بالعبد . فقالت ( الصوفية ) » 
وتقدم ذكرهم » ( وا جهمية ) » أصحاب جهم بن صفوان : ن لافعل للعبد » ولكن الفعل 
حلقه الله فيه فالعبد عندهم كالشجرة التي تتحرك بتحريك الله تعالى » وإرادته » ولا فعل 
للعبد البتة » ونسبته إليه كنسبة الطول والقصر والسواد والبياض في كون ذلك علا للفعل . 
قال الذهبي : «جهم بن صفوان آ حرز السمرقندي الضال المبتدع ا الجهمية 
والجبية هالك في زمان صفات التابعين » وما معته يروي شيعا » ولكنه زر ع شراً عظيماً» . 


)١(‏ عمار بن ياسر الصحابي الجليل واحد المهاجرين الأرل الذين هاجروا مع الرسول (صلى الله عليه وآله وسلم) 
وشهد كل غزواته استعمله عمر بن الخطاب على الكوفة وقتل بمعركة صفين وكان بجانب علي» سنة ۳۷ ه. 

(۲) ابن عبد البر» الاستیعاب ۲٠۳٠/۲‏ . 

(۳) عم رسول الله (رصلى الله عليه واله وسلم ) قتل بغزوة أحد سنة ٣‏ ه وأحد هي الغزوة الثانية في تاريخ الإسلام . 

)٤(‏ هذه الفكرة في أن الجر كان ابتداءه في عهد بني أمية ذكرها القاضي عبد الجبار وقد نقلها عن الكعبي الذي 
ذكرها في كتابه المقالات ومن ثم عممت هذه الفكرة بأن الجبري أموي مع أن الأمر لايختلف مع العباسيين فقد 
وردوا منهل الأمويين في ذلك » فهذا أبو جعفر المنصور خليفتهم الثاني ينادي بأنه خازن الله على فيئه يقسمه بإرادته 
ويعطيه بإذنه انظر السيوطي » تارج الخلفاء ص ۲٤٠١‏ . 

. عبد الله بن ححهزة» تقدمت ترجمته‎ )٥( 

)٦(‏ يعني يزيد بن الوليد اخليفة الأموي» إذ يعده المعتزلة من أصحابهم » انظر السيوطي » تارج الخلفاء ۲٠١‏ وابراهم 
مدكور» في الفلسفة الإسلامية ۹۳/۲ . 

(۷) هو الخليفة العادل عمر بن عبد العزيز » تول أمر الخلافة بعهد من سليمان بن عبد املك سنة ٩۹٩‏ ه وإنما سمي 
بالاشج لان دابة ضربته في وجهه وهو بعد صغير » وقد عد المعتزلة هذا الخليفة في طبقاتهم » وإذا ماعد معتزليا فهو 
إذن من الطبقة الرابعة إذ هو من معاصري غيلان الدمشقي » توفي عمر بن عبد العزيز سنة ٠١١‏ ه بعد أن دس 
له السم وکان يعرف ذلك . فضل الاعتزال ۱۱۷ » ۳۳۹ » تاریخ الخلفاء ۲۲۸ . 

(۸) الخليفة العباسي جعفر بن المعتصم » وعلى يد هذا الخليفة وئد الاعتزال وطورد المعتزلة أينا كانوا حتى لم يبق هم أثر 
إلا في صفوف الشيعة » وعلى يد هذا الخليفة أيضاً حي علم الفرو ع والتحدث بأحاديث الصفات ورؤية الله توفي 
امتوكل سنة ۲٤۷‏ ه تاريخ الخلفاء ٠۲۲‏ . 


۲۹ 


وقال في (التذكرة) : «وإن جهما دعا الناس إلى تعطيل الرب وخلق القران بخرسان» 
وظهر في مقابلته مقاتل بن سليمان المفسر وبالغ في إثبات الصفات حتى جسم». 


الكسب 


وقالت النجارية بناحية الري منسوبون إلى ا لحسين بن محمد النجار » والكلابية فرقهم منهم 
منسوبون إلى عبد الله بن سعيد بن كلاب» والأشعرية » وهم منسوبون إلى عمرو بن أبي 
بشر الأشعري . وقيل على بن أبي بشر '» والضرارية أصحاب ضرار بن عمرو » وحفص 
الفرد : بل الله تعالى » عن ذلك يخلقه كذلك» أي في العبد فهو فعله» تعالى وللعبد منه 
کس فا لفل المد عن كوه لقا هه وة کا له کا راو من بطاون فول 
ا لجهمية والصوفية والفرق الضروري بين أفعالنا وألواننا وحوها» ولكنمم ما أثبتوا ما لايعقل 
فكانوا أعظم جهلاً من الجهمية . ورما قالت الأشعرية في التولد كقول الجهمية» وني 
امباشر كقول النجارية ومن ذكر معهم » فكانوا ههنا أعظم جهلة ممن تقدمهم لذهابمم إلى 
الفرق من غير فارق . 

قال النجري : «وأما متأخري علمائهم كا جويني والغزالي والرازي واي اسحاق 
الاسفرايني قد ذهبوا إلى أن قدرة العبد هي المؤثرة » لكنهم جعلوها موجبة مقارنة فلزمهم 
نسبة الأفعال إلى الله لأن فاعل السبب فاعل المسبب »" . وكل ذلك فرار ما لزم 
الجمهية من قبح الأمر » والنهي » وسقوط المدح» والذم » وقبح إرسال الرسل»ء وإنزال 
الكتب » والتسوية بين الأفعال الاحتيارية والاضطرارية » ولا يوصلهم ذلك الفرار إلى ملجاً 
ا 

(قلنا) في الرد عليمم : ( حصوله ) » أي فعلنا ( منا بحسب دواعينا ) إليه وإرادتنا له 
وانتفاؤه بحسب صوارفنا عنه وكراهتنا له ( معلوم ) عند كل عاقل (ضرورة )» أي بضرورة 
العقل فلو كان من الله تعالى » لحصل من غير داع منا ولانتفا بغير صارف مناء والمعلوم 


. هذا هو الأضح‎ )١( 
.۳١ شرح القلائد ق‎ )۲( 


خلافه وذلك (عكس نحو الطول ) والقصر والبياض والسواد وحسن اللخلقة وشواهتا» فإن 
ذلك لايقف على اختيارنا وإرادتنا وكراهتناء و (لنا) من السمع قوله تعالى : 3# اعملوا 
ماشئعم 4" فنص على أن العمل من العباد بحسب مشيتهم » ولذلك توعد» جل 
وعلا» وتهدد . 

قلت : واخحتيار الإمام (عليه السلام ) هذه الآية الكرية في الاحتجاج مع كثرة 
الآي الدالة على ذلك في القران تعرض منه ( عليه السلام ) للتمديد هم على سوء مقالتيم 
على الله سبحانه » وسبهم له» تعالى عن ذلك » والله أعلم . (ونحوها) » أي ونحو هذه الآية 
مغل قوله» تعالى : [ ياأيما الرسل كلوا من الطيبات واعملوا صالحاً إني بما تعملون 
علم 4“ لايقال أن تصرف الساهي والنائم غير واقف على إرادتهما ودواعمماء إذ 
لاداعي هما عند الجمهورء لأنا نقول : أنه لاداعي هما ولاصارف» بل هما دواع 
وصوارف ححققة » ذكره أبو الحسين ومتابعوه . وإن سلمنا أنه لاداعي هما ولاصارف»› 
فإن وجود الفعل منہما بحسب قدرتهما يقل بقلتما ويكثر بكثرتماء حتى أنه لايفعل في 
حاله نومه أو سهوه إلا مايقدر عليه في حال علمه وتيزه» دليل معلوم على أن الفعل منہما 
قطعاً . (ولنا) حجة عليمم أيضاً : (أنه يلزم ) من قولحم ذلك (أن بجعلوا الله تعالى عن 
ذلك علو كبيرً» كافراً لفعله الكفر) و (كاذباً لفعله الكذب ونحو ذلك) من القبائح 
التي افترتها امجرة على الله سبحانه» من أفعال عبيده» (و) يجعلوا (الكافر والكاذب) 
وسائر مرتكبي القبائح من العباد (أبرياء من ذلك )» أي من الكفر والكذب ونجوهماء 
«لعنوا) » أي لعنهم الله والملائكة والناس أجمعين" ( با قالوا) وافتروا على الله سبحانه» 
من نسبة القبائح إليه وتنزيه نفوسهم عنما . 

واعلم : أن الجبة يكابرون عقوم وينكرون الضرورة ولا يقبلون المراجعة في هذه 
المسألة » وقد ناظرهم علماء العدل وأفحموهم في كل زمان» فما زادهم ذلك إلا عتوا 
ونفورا . 


(۱) فصلت: ٤١‏ . 
(۲) سباً: ۱١‏ . 
(۳) في الأصل أجعون . 


۳١ 


مناظرة أبي العتاهية لثمامة بن الأشرس 

روي أن نمامة بن الأشرس اجتمع بأبي العتاهية”" الشاعر الجبري عند المأمون» 
فطلب أبو العتاهية مناظرة نمامة فقال له المأمون عليك بشعرك فلست من رجاله » فأبى إلا 
المناظرة » فلما حضر نمامة قال أبو العتاهية » وقد حرك يده : من حرك يدي يانمامة ؟ فقال 
نمامة : من أمه زانية . وروى أن بعض الجبرية قال لبعض العدلية : من يجمع بين الزانيين ؟ 
فقال العدل : أبوك . فغضب ال حبري » وقال جعلت أبي قواداً . فقال العدل : بؤساً لك 
تنزه أباك عن ذلك وتنسبه إلى ربك . 


مناظرة اهادي واللنقوي 
وقضية المادي (عليه السلام)» مع جبية صنعاء مشهورة» وهي أنه (عليه 
السلام ) لما وصل إلى صنعاء اجتمع لناظرته سبعة الاف فقيه » واختاروا منهم سبعمائة 

فقيه وكبيرهم النقوي" » فما حضروا للمناظرة» قال النقوي للهادي (عليه السلام) 

يا سيدنا ماتقول في المعاصي؟ فقال المادي (عليه السلام) : ومن العاصي؟ فلم يبه 

النقوي بشيء وبقي مرا فلامه أصحابه بعد ذلك . فقال : إن قلت الله کفرت »› وإِن 

قلت العبد حرجت من مذهبي . ثم ثبت الحكم في صنعاء بعد ذلك بمذهب أهل العدل» 

ودحض هل الحبر ببركة الهادي (عليه السلام) . 

قال المنصور بالله عبد الله بن حهمزة (عليه السلام) : «رد المادي (عليه السلام) 
جبرية صنعاء بسبعة أحرف وهم ألوف » . وعلى ال جملة فا معلوم من خبر النبي » ( صلى الله 
عليه وآله وسلم)» وجميع الأنبياء والمرسلين والصحابة والتابعين والأئمة الهاديين من 

(۱) اسماعيل بن القاسم» شاعر مطبوع وکان ندياً هارون الرشيد» وانقطع عن منادمة الرشيد وتصوف » رماه ابن قنيبة 
بالذمدقة وتوفي سنة ۲٠١‏ ه» الشعر والشعراء ۲ / ۷۹١‏ وتار الأدب العربي ٠٠/۲‏ . 

(۲) هو حى بن عبد الله بن كليب النقوي» جد بني النقوي | يقول صاحب طبقات الزيدية ١‏ /ق ۲١‏ . ويقول 
البهاء الجندي في السلوك أن أهل النقوي كانوا ذوي دين وعزم وشهرة بالفقه ولتهم السيدة أروى بنت أحمد 
القضاء بصنعاء وانتقلوا من مذهب السنة إلى مذهب الشيعة› توفي النقوي ۱ هھهھه.» انظر ابن سمرة طبقات 
فقهاء امن ص ۷۳ . 


۳۲ 


تكذيب هذه الفرقة الشقية فيما نسبوه إلى باري البية وتضليلهم في أقوالهم وتبغية 
أحلامهم في اهم . 

(و) لنا حجة عليمم : أنه (يازم ) من إفكهم ذلك ( بطلان الأرامر والنواهي ) من 
E E e a eS ERISA‏ 
بزعمهم» فكيف يحسن أمر من لا يستطيع الفعل ونهيه؟ وكيف يحسن إرسال الرسل 
وإنزال الكتب مع ذلك إليه؟ والكل ما اعتقدوه أو لزمهم كفر لاريب فيه . 

(قالوا) » أي الجبة : قال الله تعالى : لإ والله خلقكم وماتعملون 4 فنص»› 
سبحانه وتعالى » على أن عملهم خلق له . (قلنا:) لیس (معناه) کا توهمتم بل معناه : 
روالله خلقكم والحجارة التي تعملونها) وتنتحونها أصناماً لكم تعبدونها من دون الله 
فكيف تعدلون عن عبادة الله ربكم إلى عبادة الحجارة التي تعملونما أنتم بأيديكم أصناما 
وتصورونها أنتم » بزعمكم» المة . هذا من أحول المحال أن تصنعوا لكم أرباباً بأیدیکم . 
وهذه التي صنعتموها وصورتموها إنما هي من الحجارة والخشب التي خلقها الله تعالى » غير 
أصنام » بدليل أول الكلام » وهو قوله : # أتعبدون ماتنحتون 4" أي توجهون العبادة 
لما تصنعونه بأيديكم » فلو كان النحت والعبادة فعل الله لا تم الإنكار عليهم في ذلك 
ولا استقامت لابراهم ( عليه السلام) حجة على الكافرين . وكيف ينكر علمم ماهو فعل 
الله سبحانه ؟ فثبت أن لفظ «ما» في الموضعين بمعنى الذي » ولو كانت في قوله » تعالى » 
« وما تعملون » مصدرية لا تناسب الكلام» لانه یکون المعنى : أتعبدون الذي تنحتونه من 
الحجارة والله خلقكم وخلق عملكم» وهو قول باطل متناقض» لأنه إذا كان نحتهم 
وعبادتم لقا له فکیف ینکر عليهم عبادتمم وذلك واضح »› البطلان . أا ا 
يعبدوا النحت» وإنما عبدوا المنحوت» وإن سلم أنهم عبدوا النحت تناقض كلامهم . 


الجاحظ : لافعل للبد إلا الإرادة 


وقال أبو عثان عمرو بن بحر (الجاحظ : لافعل للعبد إلا الإرادة) له فقط 


. ۹٩ : الصافات‎ )۱( 
. ٩٥ : الصافات‎ )۲( 


ا 


(ماعداها)» أي ماعدا الإرادة من حدوث الفعل مباشر كان أو مسبباً (متولد بطبع 
الأفعال عنده متولدة بطبع الحل . 


النظام: فعل الله ماوقع في محل القدرة 

وقال ابراهم بن سيار (النظام : ماوقع في محل القدرة)» وهو المباشر سواء كان 
بواسطة كالعلم أم لا ففعل العبد» (وماخحرج عن محل القدرة ففعل الله تعالى ») لكنه م 
يفعله الله ابتداءُ بل جعله طبعا محل فهو فعله بواسطة ذلك الطبع . قال : فطبع الحجر 
صلوحيته للاندفاع وقبوله للذهاب في الجهة إذا وقع فيا برمي أو نحوه » وتلك الصلوحية ما 
أودع الله فيه من الثقل وصلابة التاليف . فذلك التهاب هو فعل الله بواسطة ذلك الطبع 
الذي هو الصلوحية . 
صالح قبة لاتأثر للعبد 

وقال صالح قبة' من المعتزلة : أن جميع ماخر ج عن محل القدرة لا تأثير للعبد فيه 
ولاللمحل» بل هو فعل الله يبتديه» وإنما ينسب إلى العبد لوقوعه بواسطة فعله عادة 
كالاحتراق بالنار عقب الإلقاء فما مع كون الاحتراق من الله تعالى » اتفاقاً . وقال (نمامة ) 

E NEE CR E بن الأشرس‎ 

N yg‏ والعجب منه كيف أثبت صنعاً 
من غير صانع؟ ولم يثبت ذلك كثير من الملحدة» مع كونه معدوداً من كبار المعتزلة . 


الرد على المعتزلة في الفعل المتعد 
(قلنا) ردا على الجميع : (لو کان الأمر كذلك)» أي کا زعم ا لجاحظ » والنظام» 
وصاح قبة» ومامة (ماجاز القصاص رأساً)» إذ الفعل عند الجاحظ مطلقاً للطبع 


(۱) تقدمت ترجمته . 


۳٤ 


لاللعبد والطبع غير فاعل محتار» وغير معقول أيضاً . وعند النظام القتل خارج عن محل 
القدرة ومتعد عنه » لأن محل القدرة اليد» فهو فعل الله » بزعمه بواسطة الطبع . وعند صا 
قبة فعل الله بلا واسطة . وعند نمامة هو قتل من غير قاتل» وكل هذه الاأقوال واضحة 
البطلان » فلو کان کا زعموا لما جاز القصاص مطلقاً ( ولا العقاب ) للقاتل ونحوه (إلا على 
محرد الفعل الذي هو الإرادة) عند ا لجاحظ» (ولمبتدأً) فقط عند النظام» وصالح قبة 
ومامة . (وإن سلم)”'“ أي وإن التزموا ما ألزمناهم من أنه لاعقاب إلا على الإرادة والمبتداً 
وسلم على استحالته (لزم استواء عقاب من قنل زيداً وعقاب من أراد قتل عمرو ) وم يقع 
القتل» إذ قد وقعت الإرادة التي هي فعل العبد في الموضعين وهو لايعاقب إلا عليهاء 
(و) حينفذ يجب (القصاص منهما) جميعاً على سواء . والمعلوم خلافه» (وكذلك ) يلزم 
منه استواء عقاب ( من قتل بالمتولد ) من الأفعال » ( ومن فعل فعلاً) مباشراً ( غير متولد وم 
يقتل به )» أي بغير المتولد» (وذلك باطل) . 

قال الإمام يحيى (عليه السلام) في (الشامل): «ولنا في الدلالة على أن هذه 
الأفعال المتولدة من فعلنا وأنها متعلقة بقدرنا طريقان : الطريق الأول دعوى الضرورة بأن 
هذه الأفعال نحو الكتابة والرمي والقتل وما أشبها أفعال لنا» . قال : «وهذه طريقة الشيخ 
ان الحسين والخوارزمي » . قال : «وهذا هو الختار» . 


قلت ۰ وهو الحق . قال : ( ويتصح کونه ضروریا بوجوه أربعة : 
الأول 


أنا متى أردنا الكتابة والرمي وقعا من جهتنا لاالة» . إلى أن قال : 


وثانہا 
«أنها واقعة على حسب قدرنا في القلة والكثة» . إلى أن قال : 


)١(‏ ساقطة من الأصلء والزيادة من م. 


Yo 


وثالنها 

أنها واقعة على حسب الاتعاد ‏ ومذا فإن الواحد منا متى كانت له يد» فإنه تاق 
منه الكتابة » ومتى انقطعت يده فإنه يتعذر منه تحصيلها . وهكذا القول في الرجل» فإنها 
آلة المشي . وهكذا القول في القوس» فإنما الة الرمي» والقلم الة الكتابة . ولاشك أن 
الكتابة والرمي متوقفان عليما . 


ورابعها 

« أن العقلاء یستحسنون المُر بالكتابة والرمي » وینہون عنہا» وکل هذه امور 
توضح أن العلم بکوننا محدثين ها وفاعلين ضروري لا محالة» . وذكر (عليه السلام) 
الطريق الثاني » وشي طريقة ة الاستدلال» إلى أن قال : «واعلم انه لاعجب من ا محبرة في 
القول بان هذه الأفعال المتولدة من فعل الله مع قوهم بابر والتزامهم له» وإغا العجب من 
هولاء ا لجماهير من المعتزلة مع اعتزائهم' إلى الفعة العدلية واعترافهم بالاحتيار » وكونم 
خحصوما للمجبرة في كل مقام. كيف قالوا بهذه المقالة ووقعوا في عميقات" هذه 
الجهالة » وكرعوا في اجن" هذه الضلالة . والذي ييز حالهم عندنا عن حال هولاءِ 
الجبة هو أن العبد عندهم مخير في الإرادة باتفاقهم على ذلك نثمة حسن التكليف بالأر » 
والہي »› وتوجه الثواب والعقاب 5 ويزعمون ان الطاعة والمعصية لازمتان للإرادة » كملازمة 
المسببات لأسبابما» فكما أن العبد يستحق المدح والذم . ويحسن الأمر والنهي عندنا على 
المسببات بالإضافة إلى أسبابها» كالإضافة بالرمي والطعن بالرع والضرب بالسيف»› 
فهكذا يستحق الأمر والنبي . 

ويحسن الأمر والهي عن الطاعة والمعصية بالإضافة إلى الإرادة » فيقولون : إن هو 
اهتدی وخالف هواه وعصا شیطانه ووقعت الطاعة اعا وإِن هو ا3 اهدیى وانقاد 


. ۲٠٠٠/۹ الاعتزاء: الانهاء والانتساب» الصحاح‎ )١( 
. في الأصل : عيقاب » ومأئبتناه من الشامل‎ (۲) 
. الآجن: ا لماء المتغير الكدرء اللسان مادة : أجن‎ ۳( 


۳٦ 


الشهوة وقعت المعصية طباعاً بالمعنى الذي ذكرناه . فهذا الذي يميزهم عن الحہرة ۲ 


ا 


المحولد من الأفعال 

وقال النجري : « وما يدل على أن المتولد الذي ذكروه من فعل العبد سواء كان في 
حل القدرة أو خارجاً عنها أنه يوجد بحسب دواعينا وينتفي بحسب كراهتنا» كالمبتداً من 
غير فرق إلا أنه لما وجد بحسب أمر اخر واقف على قصورنا ودواعينا دل على تولده 
وحصوله من فعانا الذي هو السبب فيه » . قال : «فإن قيل هلا جاز أن يكون المتولد فعل 
للاعتقاد المطابق» وإن م يكن علماً. 


المنولد من أفعال الجوارح 

وامتوالد من أفعال ال جوار ح خمسة أجناس : الكون والاعتاد وهما متولدان من الاعتاد 
وتولدهما مقترنين فلا يصح أن يولد أحدهما دون الآحر . والتأليف » وهو متولد من الكون 
بشرط الجاورة فإن كان في أحد الحلين رطوبة والآخر يبوسة حصل مع التأليف صعوبة 
التفكيك وإلا فلا . والصوت » وهو متولد عن الاعتاد بشرط الصكة”" . والأم» وهو متولد 
عن الكون بشرط انتفاء الصحة . فحصل من هذا أن جميع الأسباب ثلاثة فقط : النظر 
والاعتاد والكون » وأن جميع المسببات الستة المذكورة وما عداها فلا يكون إلا مبتدأًء إلا أن 
الثلاثة المتأحرة وهي التأليف والأصوات والأّلم لا يصح أن توجد من فعلنا إلا متولدة فقط»› 
ولايصح منا ابتداؤها البتة . فأما من الله فتصح مبتدأة ومتولدة » . قال النجري : «وعكسها 
فأنه لايصح من الله إلا مبتدأً على ما ذكره بعض المتأخرين واختاره الإمام المهدي عليه 
السلام) . وأما منا فيصح مبتداً ومتولدأ» كا تقدم . وبقي اثنان من الستة الكون والاعتاد 


() انظر الشامل ٣/ق.٥٤.‏ 
(۲) في شرح القلائد : حصلت . 
(۳) الصكة : الضربة » وصككت الباب إذا أقفلتهء الصحاح ٠١۹٩/٤‏ . 


۳۷ 


فيصحان منا ومنه » تعالى » مبتدأين ومتولدين » وقد جمع الإمام المهدي (عليه السلام)» 
الستة في قوله: 

۱ ن ثم الاعاد مسبب والصوت والتأليف والآلام . 

ثم العلوم وللثلاثة قبلهها حكم أحاط بعلمه العلام. 

هو کونهن ا اا مهما تول فعلها الأجسام(“ 


انتہی ماذكره النجري في شرحه على مقدمة الامام المهدي (عليه السلام) . 


ابن الوهان 

وقال ( ابن الوهان"“ فعل المعصية ليس من العبد بل من الشيطان يدخل في العبد 
فيغلبه ) على جوارحه ويتصرف فيما على حسب إرادته » ولا فعل للعبد فيها رأساً . (قلنا) ردا 
عليه : «لو كان الأمر كذلك لم يجز العقاب » من الله رعلا لأ ذلك) العقاب حينفذ 
(ظلم )» لأ العبد لافعل له فما . بزعمه» والله سبحانه» يقول  :‏ ولاتزر وازرة وزر 
أعرى 4ء أي لايحمل مذنب ذنب مذنب آخر» فكيف يعاقب العبد على فعل 
غي ؟ هذا مالايجوز على رب الأزباب» مع من أن مداخلة الشيطان لاإنسان وتغلبه على 
جوارحه تكون مغالبة الله في فعله وأمره» وذلك من أحول الحال في حق الله ذي العظمة 
والجلال . 


بعض المعتزلة الداعي شرط ف وجرد الفعل 

تنبیه : هل الداعي شرط في حصول وجود الفعل من جهة فاعله ومعتبر فيه ألا ؟ 
ذهب الشيخان أبو الحسين البصري وحمود الخوارزمي إلى أن الداعي شرط في وجود الفعل 
من جهة القادر (*) »> ويمتنع وقوعه من دونه . وال هذا ذهب عققو الأشعرية کالغزالي » 
)١(‏ انظر شرح القلائد ق 3 
(۲) م أقف على ترجمته . 


(۳) فاطر: ۱۸ . 
)٤(‏ في الضل: من جهت. 


۳۸ 


والجويني » وصاحب النهاية . وذهب الشيخ أبو هاشم وقاضي القضاة وغيرهما من جماهير 
المعتزلة إلى أن الداعي ليس شرطا في وجود الفعل ويصح وقوعه من جهة القادر إإبداع . 
ذكر هذا الإمام يحيى (عليه السلام) في (الشامل) . 


استحالة الفعل دون داعي 

قال : «واحتج أبو الحسين وأصحابه بمسالك منها: أن القادرية بالإضافة إلى 
O ss N‏ 
الحال كذلك فلا يخلو تأثير الفعل فما من وجوه أربعة : أما أن يوجد وهو محال » لأن 
الضدين يستحيل وجودهما بكل حال أو لايوجد» وهو ال ایض لا ذلك يخرج 
القادر عن کونه قادر وهو الا : أو يوجد أحدهما من دون الاخر من غير مرجح »› 
وهذا حال أيضاً» لأ كل أمرين جائزين فإنه يستحيل وجود أحدهما من غير مرجح . فإذا 
بطلت هذه الوجوه كلها لم يبق إلا الوجه لرایع» وهو أن الفاعل إنما يفعل أحد مقدوريه 
دون الآخر لأجل الداعي فإنه الذي يخصص أحدهما بالوقو ع دون الآحر » . 

قلت : قوله في الوجه الثالث : « أو يوجد أحدهما من دون الأخحر من غير مرجح . 
وهذا حال أيضاً» جرد دعوى من غير دليل على صحتها » فلقائل أن يقول : التأثير في وجود 
الفعل للفاعل بواسطة القدرة ولا تأثير للداعي البتة » فما المانع من وجود الفعل من القادر 
و 

قال ( عليه السلا" : « واحتج أصحاب أي هاشم بأمور منها: أن تصور 
ماهية القادر وحقيقتها يمكن فما من دون داع » ولغرض أيضا وجودها في الخار ج عارية 
عن الداعي » وإذا كان هكذا فلا يخلو أما أن يصح منه الفعل أو لايصح» فإن صح منه 
وجود الفعل بطل القول بأنه مفتقر إل الداعي» وإن لم يصح منه الفعل بطل معقول 
() هذه العبارة مكررة کا هو واضح. ٠‏ 


(۲) انظر ۳ /ق ۸۰. 
(۳) يعني الإمام يحيى . 


۳۹ 


ادر ن القادر هو الذي يصح منه الفعل » ولا حلاص عن هذا إلا بالقول بان 
الداعي ليس شرطاً في وجود الفعل . ومنها أن الساهي والنام يوجد الفعل من جهتيما من 
دون داع » فلو كان الداعي شرطا لكان لايصح وجود الفعل منهما» . قال (عليه 
السلام) : «والختار عندنا تفصيل نشير إليه يشتمل على مقصدين : أحدهما: أن العقل 
لابد فيه من اشتراط الداعية » لما ذكره أبو الحسين وأصحابه . 

وثانهما : أن الشيئين إذا تساويا في النفع ودفع الضرر فإن أحدهما لايفتقر إلى 
ترجيح زائد » لأن المارب من السبع متى اعترض له طريقان متساويان فإنه يسلك أحدها 
من دون مرجح . وهكذا ال جائع يأكل من أحد الرغيفين المتساويين من غير مرجح » وكان 
أصل الداعي كافياً في وجود الفعل من غير أمر زائد عليه »'“ انتهى . 


قلت : والصحيح ماذهب إليه أصحاب أبي هاشم والله أعلم . 


. والمؤلف تصرف ني النص بعض الثيء‎ CAY cAI cA` /ق‎ ٣ انظر الشامل‎ )١( 


30 


[ ۳ ] ( فصل ) في أفعال الله جل وعلا 


(و) اعلم : أن (أفعال الله تعالى » أفعال قدرة لاغير) » أي ماأراده تعالى » كان 
ووجد وثبت من غير واسطة شيء» فأفعاله » عز وجل » هي مخلوقاته ومصنوعاته » لا فعل لله 
سبحانه » غيرها من حركة ولاعرض خخلق بهما الخلوقات . وهذا قال (عليه السلام) : 
(وهي )» أي أفعاله» تعالى » ( نفس المفعول عرضاً كان ذلك ) المفعول كالألوان والروائح 
(أو جسماً أو إفناء» أي إعدام الأشياءء بخلاف فعل غيو» تعالى » فإغا هو حركة أو 


سكون فقط . 


ا e‏ ,0 
وقالت (البصرية) وأحمد بن محمد بن عبد الرحمن (الرذعي)"'“ وحمد بن 
شبيب وما من المعتزلة : ( بل) الله تعالى » (يحدث الجسم ) بعرض يسمونه إرادة بها 
يوجد المراد ويحدثه » (وكذلك ) الإفناء» فإنه » بزعمهم » (يفنيه بعرض ) يسمونه الفناء 


وفضل . فضل الاعتزال ٠١١‏ . 


(۲) تقدمت ترجمته . 


٤١ 


يخلقه إإافناء الجسم وإعدامه . ثم اختلفوا فقالت (البصرية ) : وذلك العرض (لا محل له)» 
اي لا يحل ني شيء. قالوا ليکون وجوده على حد وجود العام لاني محل . وقال (ابن 
شبيب : بل يحل ) ذلك العرض (في العام ) في الوقت الأول ( عند فنائه ويذهب ) في الوقت 
الثاني . وقال (أبو الهمذيل) محمد بن المذيل : (بل) الله يوجد الجسم أو يفنيه ( بقوله : 
کن) وبقوله « أفن » » اغتراراً بظاهر قوله تعالی  :‏ إغا مره إذا اراد شيئاً أن يقول له كن 
فيكون »' » وقاس عليه الفناء . 


(قلنا) : ماذكرتموه باطل قطعاً» لأنه لادليل على مازعمع لامن عقل ولامن 
سمع» أنه (يستلزم الحاجة) على الله تعالى » (إليه )» أي ذلك العرض (لإحداث 
الأجسام) وإفنائهاء والله سبحانه » لا تجوز عليه الحاجة» فهو الغني عن كل شيء» جل 
وعلا» ( وان سلم ) هم ماذکروه من احال» (فلایعقل عرض لا حل له )» وما لا م یعقل 
وم يقم عليه دليل وجب نفيه . فإن قيل : قد ثبت أن العام لاني محل فما المانع من أن 
يكون هذ العرض لاني محل ؟ قلنا قد ثبت بالدليل القطعي حدوث العام » وكل شيء سوى 
الله سبحانه وتعالى » وكان الله سبحانه » ولامكان» لأنه الأول الذي لم يزل ولا يزال» 
فاستحال أن يخلق الله تعالى » العام في مكان» إذ لو كان العام في مكان لاستحال 
حدوثه » ولااحتاج المكان إلى مكانء والمكان الآخر إلى مكان وتسلسل» وهو محال 
باطل . وسيأتي هذا مزيد شر ح في مسألة « فناء العام » إن شاء الله . وأما ما قاله أبو الهذيل 
من أنه يوجد الجسم ویفنیه بقوله تعالی : « کن») أو بقوله : «أفن»» فليس على ما توهمه› 
بل القول الذي ذكره الله سبحانه » في الآية وهو قوله تعالى  :‏ إنما أمره إذا أراد شيعا أن 
يقول له كن فيكون ‏ تمثيل وعبارة عن إنشائه » تعالى » للمخلوقين وإحداثه له في سرع 
من طرفة عين من غير أن يكون هناك قول مقول » فعبر الله سبحانه وتعالى عن ذلك )ا 
يفهمه الخاطب من امتثال الامر المطاع وحصول مراده عقيب قوله : أفعل من غير تراخ . 


(و) أما (أفعال العباد فإنها أفعال جارحة ) » أي أفعال بجارحة » وجوارح الانسان 
أعضاؤه التي يتكسب بہا» وهي الات له كاليد والعين وغيرها . (وأفعال قلب )» وهي 


(۱) يس: ۸۲. 


۲ 


کالعلم والظن وامحبة والكراهة . (وهي )» أي أفعال العباد (أعراض فقط )» إذ هي أما 
حكة أو سكون أو نحوهما كأفعال القلوب . ويستحيل من العباد إحداث الأجسام وبعض 
الأعراض أيضاً > كالألوان والطعوم والروائح والحرارة حلافاً لبشر بن المعتمر وبعض البغدادية 
قالوا کتبیضر الناطق'' . 

قال (اتلجمهور) من أئمتنا (عليهم السلام ) والمعتزلة وغيرهم : (والافعال كلها) 
سواء كانت من الله سبحانه » أو من الخلوقين ( مبتداً ومتولد ) » والمتولد هو المسبب» وهو 
من أفعال العباد : الفعل الموجود بالقدرة بواسطة » سواء كان مباشراً كالعلم » أو غير مباشر 
كتحريك الغير» والمباشر هو فعل في محل القدرة سواء كان متولدا كالعلم أو الاعتاد وهو 
من أفعال العباد" . رو)" المسبب والمباشر من فعله تعالى » هو المفعول بغير واسطة› 
وقد سبتق ما حكاه الإمام المهدي (عليه السلام) في تعريف المبتداً والمتولد والمباشرة وغيو 
في الفصل الذي قبل هذا الفصل وليرجع إليه . 


تنبيه : قال الأكثر : وتصح التوبة من المتولد بعد وجود سببه » وإذا صحت وجبت » لأا 
من الواجبات المضيقة . وقال عباد بن سليمان : ولا يصح إلا بعد وقوعه . قلنا: ماوجد 
سببه کالواقع ٳذ يخر ج عن کونه مقدورا. 


أبو علي لامتولد من أفعال الله 
وقال الشيخ ( ابو علي ) » واسمه محمد بن عبد الوهاب : «لامتولد في افعال الله 
تعالى » لاستلزامه » » أي المتولد (الحاجة ) على الله تعالى » (إلى السبب) المولد للفعل إذا 


)١(‏ قال المؤلف في الختصر (عدة الأكياس): « الناطق وهو القبيطي الحادث بالضرب والحرارة الحاصلة عند حك 
إحدى الراحتين بالاأحرى » فلما توقف البياض والسواد على فعلنا الذي هو الضرب والخلط على طريقة واحدة كانا 
متولدين عنہما» کا في سائر المتولدات . وأجيب بأن اللون كان كامناً في الجسم ككمون السليط (الزيت) في 
السمسم » والنار في الحطب . قلت : ويمكن أن نستدل على هذا بقوله تعالى : الذي جعل لكم من الشجر 
الاحضر ناراء (يس: .)۸٠‏ وهكذا ذكر صاحب اللسان مادة قبط . 

(۲) في الأصل : وهو من أفعال الله . والعبارة غير مستقيمة » ذلك أن الزيدية والمعتزلة لا ينسبون أفعال العباد إلى الله . 

(۳) زيادة لاقتضاء اتساق الكلام . 


۳ 


أراد إغاده ورور اة غل ال هال وغل رة السفن والاشجار وها 


الرد على أبي علي 

(قلنا) رداً عليه ( لاتستلزم الحاجة إلا حيث كان الله تعالى » لايقدر عليه (إلا 
به ) » 7 أي المتولد ]' (ابتدا) من غير سبب» (فهو )» أي الله سبحانه» فاعل مختار 
قادر على تحريك السفينة والشجرة بغير رياح » کا يحركها برياح » فلم يستلزم الحاجة عليه 
تعالى . ولنا أيضاً حجة على قولنا وقوع ذلك وورود السمع»ء وهو قوله» تعالى : ل الله 
الذي يرسل الرياح فتثير سحاباً 4" فنسب الاثارة إلى الرياح لكونما سبباً . وقوله تعالى : 
8 حتى إذا كنت في الفلك وجرين بهم برج طيبة 4 » وقوله تعالى  :‏ إن يشاً يسكن 
الرياح فيظللن رواكد على ظهره 4“ . وذلك واضح . وقول من قال : إن الحاجة إلى 
السبب إنما هي حاجة الفعل إليه » كاحتياج الفعل إلى الحلء فكما أنه لايصح من الله 
تعالى » إيجاده إلا في محل ولم يلزم أن يكون » تعالى » محتاجا إلى الحل » كذلك لايصح منه 
الحاجة إلا بإيجاد سببه » ولا يلزم أن يكون محتاجاً إلى ,السبب ليس بسديد . والله أعلم . 

واعلم : أن السبب والمسبب قد يتفقان في الحسن والقبح وقد جختلفان » ولا يازم 
ا ف ا الم وجو الي 


(۱) زيادة من م . 
(۲) الروم: ٤۸‏ . 

(۳) يونس: ۲۲ . 
)٤(‏ الشوری: ۳۳ . 


٤٤ 


٤ [‏ ] (فصل) في أحكام قدرة العبد 


الالتطاعة 

قالت (العدلية ) كافة : (القدرة ) وتسمى قوة واستطاعة وطاقة هي ( غير موجبة 
للمقدور)» أي يفعله العبد بهاء لان الله حلقها له كالالة للفعل ولا تأثير ها في وجود الفعل 
البتة فيصح أن توجد القدرة ولا يوجد الفعل» كا توجد الآلة ولا يوجد الفعل» لأ وجوده 
بالفاعل» ( خلافاً للمجبة ) الذين أثبتوا للعبد قدرة كالنجارية » والأشعرية فقالوا : القدرة 
موجبة للمقدور فلا يصح أن توجد القدرة من دون وجود الفعل المقدور » وإنما أثبتوا للعبد 
قدرة لفظ لا معنى تحته فراراً» بزعمهم » ما لزم الجمهية ومن تبعهم من إنكار الضرورةء 
وقد عرفت أن مرجع القولين إلى قول واحد . 


الکسسں 


والكسب الذي يزعمونه غير معقول مع قوم أن فعل العبد خلق لله . وأما ا جمهية 
فلم يبتوا للعبد قدرة اا (لنا) حجة عليهم : (ثبوت الاختيار للفاعل الختار ) إن شاء 


f٥ 


فعل وإن شاء ترك» فإن ذلك معلوم (ضرورة ) » أي بضرورة العقل ( والإججاب ينافيه )» 
أي ينافي ثبوت الاحتيار للفاعل الختار فيستحيل أن تكون القدرة موجبة للمقدور مع ثبوت 
الاحتيار للفاعل العلوم بضرورة العقل وذلك واضح . وقوله « الختار » احتراز عن الملجاً فإنه 
لااختیار له في فعله» مع انه یسمی فاعلاً له» ولکنه مکره على فعله . وطمذا ارتفع ال حرج 
عن المكره على الفعل . 


القدرة متقدمة على الفعمل 
قالت العدلية : (وهي )» أي القدرة (متقدمة على الفعل) الذي هو المقدور 
لاحتياج الفعل إليما. 


وقالت (الأشعرية ) وكذا النجارية : ( بل) هي ( مقارنة ) للفعل الذي هو المقدور . 
(قلنا) ردا عليهم : قولكم هذا ( حال إذ) مع المقارنة بينهما (ليس إججاد أحدهما) وهو 
المقدور مغلا (للآخر)» وهو القدرة مثلاً (بأولى من العكس)» وهو اتحاد القدرة 
بالمقدور» إذ لا خصص لتأثير أحدهما في الآحر دون الثاني" لتقارنهما في الوجود . وأيضاً 
لو كانت القدرة مقارنة م يتعلق الفعل بالفاعل» لأنه قبل وجود القدرة غير قادر عليه لعدم 
القدرة وبعد وجودها لا اختيار له فيه » لأنه قد وجد معها .'ولعل هذا مقصدهم . وأيضاً لو 
كانت القدرة مقارنة لزم تكليف مالايطاق » لأن الكافر حال كفره لاقدرة له على 
الإيان» وهو مكلف بهء إذ لو كانت له في تلك الحال قدرة على الإيمان لوجد الإيمان 
لوجود المقارنة بزعمهم . وذلك كفر صرج . 

وأما أبو"“ عيس الوراق" وأحمد بن يحيى الرواندي”“ : أن القدرة موجبة 
للمقدور ومقارنة له مع كونها صالحة للضدين» فقول باطل متناقض أرادوا به اهرب من 
تکلیف ما لا یطاق وم ينفعهم . 

. مطموسة في الأصل وعبارة «دون الثاني » لامسوغ هما إذ الكلام تاماً بغير ذلك‎ )١( 
ساقط في الأصل.‎ )۲( 


(۳) تقدمت ترجمته . 


. تقدمت ترجمته‎ )٤( 


٤٦ 


أقوال في الاستطاعة 


واعلم : أن القدرة والقوة في العبد عرض خلقه الله سبحانه» لينتفع به الحجي في 
معاشه وتصرفه في جميع جوارحه كحاسة اللمس. قال الإمام المهدي (عليه السلام) 
حكاية عن بعض المعتزلة : « وهي غير الحركة » والسكون » وغير الحياة » وغير الصحة» 
والسلامة . وقيل : هي حركة . وقيل سكون . وقيل بعضها حركة وبعضها سكون . وقيل : 
هي الحياة وقيل هي الصحة والسلامة » . انى 


قالت (العدلية ) جميعاً : « والله تعالى » خلق للعباد قدرة يوجدون با أفعاهم على 
حسب ,دواعي م وإراداتہم “¢ وذلك معلوم بالمشاهدة وضرورة العقل لاینکره إلا من انکر 


وقالت الأشعرية : « بل خلق همم قدرة لايوجدون بها فعلاً» » ولا يملكون الانتفاع 
بها حيث جعلوها موجبة للفعل » فالقدرة الواجدة للفعل هي قدرة الله » بزعمهم» وإغا 
أثبتوا للعباد قدرة غير معقولة فراراً ما لزمهم من إنكار الضروريات » ولم يفروا إلى منجا . 
(قلنا) : إذا کان » کا زعم » (فلافائدة إذن فما) » بل لاتسمى قدرة هم رأساء إذ هم 
غير تمكنين من الانتفاع بها . و (لنا) حجة على قولنا : (مامر ) من ثبوت الاحتيار للفاعل 
الختار ووجود الفعل منه على حسب دواعیه » وانتفائه بحسب صوارفه وکراهته . ( ولنا) ایضا 
(مانذکره الآن )» إن شاء الله تعالى . 


ا : «إن الله لم يخلق م قدرة a‏ 
وفعل ما اء . (قلنا) ردا علييم : لاجخلو الحال (إما أن یکون الله تعالی قادرا عل 
أن يخلق طحم قدرة يحدثون بها أفعا لحم )» | هو المعلوم قطعاً» (أو) يكون» جل وعلاء 
(غير قادر) على ذلك» (ليس الثاني ) من القسمين » بکائن ولا واقع » وهو أن يكون الله 
تعالی غير قادر ( لان الله على کل شيء قدير » کا قد علم ذلك عقلاً وسمعاًء وقد مر الدليل 
عليه » فلا يجوز ان يوصف » سبحانه وتعال » بالعجز عن شيء من الأُشياء» ( ون کان) 
القسم (الأول) هو الواقع والكائن» وهو أن يكون الله تعالى قادراً على أن يخلق للعباد 
قدرۃ » (فقد فعل › سبحانه  )‏ وخلق م قدرۃ بہا یتصرفون وہا ینتفعون وہا یعیشون وہا 

٤۷ 


يمدحون ويثابون ويكرمون ( بشهادة ضرورة العقل ) » فإنه يقضي بتوجه المدح والثواب والذم 
والعقاب إلى العبد على فعله » وما ذلك إلا لحكمة » فإنه يتمكن من الفعل والترك بجا جعل 
الله له من القدرة والقوة على ذلك » (وبشهادة صرج القران حيث يقول) الله » جل وعلا 
فيه  :‏ من عمل صالاً فلنفسه ومن أساء فعليها 4ء فصرح» جل وعلاء بأن 
العامل للعمل الصاح وللسيعة هو العبد بجا جعل الله له من القدرة على العمل» وجعل 
الاحتيار إليه في عمل أيمما شاء ليستحق الثواب ويتم التكليف الموصل إلى أسنى الذخائر 
وأرفع المنازل » ولو منعه» جل وعلا» عن فعل ال معصية م يستحق الثواب عن فعل الطاعة 
ولاترك المعصية » ولبطل التكليف إذ هو كالملجاً حينعذ . (و) كذلك ( بشهادة كل عاقل 
عليهم ) بأنه قد فعل » لان كل عاقل يعلم بضرورة عقله أن العبد الصحيح السوي يتمكن 
من القيام ومن تركه » ومن ا مشي في الأرض ومن تركه » ونحو ذلك . ثم نقول هم : أخبرونا 
عن قول الله سبحانه» فيما حكي عن المحخلفين الفاسقين : # وسيحلفون بالله لو 
استطعنا خرجنا معكم يہلكون أنفسهم والله يعلم أهم لكاذبون 4 هل كانوا 
مستطيعين للخروج معه؟ فإن قالوا: نعم» تركوا مذهبهم » وإن قالوا غير مستطيعين 
للخروج مع النبي (صلى الله عليه واله MES‏ وأكذبوا اله 
سبحانه في قوله  :‏ والله يشهد ام لکاذبون 4" ورا قول فا رونا عن قول االله 
سبحانه في الظهار : [ فمن لم يستطع فإطعام ستين مسكينا ۰ لو أن رجلا موسر 
كثير الرقيق ف البدن قوياً على الصيام قال : « لا أعتق رقبة » ولا أصوم»› لأني غير 
مستطيع لذلك» لأن الله م جخلق لي استطاعة ولاقدرة عليه» ولكني أطعم» . فإن قالوا: 
لا بد له من العتق » تركوا مذهہم › وإن قالوا: يطعم ولا د يعتق ولايصم» لأ الله لم يقدره 
على ذلك ردوا کتاب الله سبحانه » ومن رد آية من کتاب الله كفر . وأخبرونا عن قول الله 
سبحانه : ل قد أفلح من زكاها وقد خاب من دساها 4 » من هو المزكي والمدسي؟ 


. ٤٦ : فصلت‎ )۱( 
. ٤۲ التوبة:‎ )۲( 
. ٠١١ التوبة:‎ )۳( 
. ٤> الجادلة:‎ )٤( 
٠١ الشمس:‎ )١( 


A: 


فإن قالوا العبد خحرجوا من مذهبهم » وإن قالوا الله قلنا هم : إن الله سبحانه قد ذم المدس 
فقال : وحاب من دساها أفتقولون أنه ذم نفسه؟ والحجج على الجيية أعظم من أن 

( قالوا) » أي الأشعرية والصوفية والجهمية ومن تبعهم : (لو فعل الله ) تعالى» 
لعباده قدرة يتصرفون بها (لكان فعل الفاعل ) من العباد المعصية والفساد (منازعة له)» 
تعالى » (في سلطانه ) ومغالبة له حيث ناهم عن فعل ذلك فعصوه ونازعوه وغالبوه بفعله 
ففعلوه . (قلنا) رداً علمم : (ليس فعل العبد منازعه) لمولاه في سلطانه » | زعمت » (أما) 
في (فعل الطاعة والمباح فواضح) » إذ ليس فعل ذلك مكروهاً لله تعالى بل الطاعة أرادها 
الله تعالى منه والمباح كذلك أيضاً فلا منازعة له تعالى فيهما. (وأما فعل المعصية فهر 
كفعل عبد قال له سيده : لاأرضاك تأكل البر) لمصلحة رأيتما لك (ولاأحبسك عنه 
لكن إن فعلت ) فأ كلت البر مخالفة لأمري (عاقبتك )على ذلك خالفتي وعصياني ( ففعل 
العبد)» أي أكله لبر (ليس نزاعاً) لسيده في سلطانه» ( لأن النزاع هو المقاومة والمغالبة) 
وهذا العبد (لم يقاوم ولم يغالب) سيده. فكذلك العبد العاصي ليس منازعا لمولاه في 
سلطانه إذا فعل المصعية . 

(قالوا) » أي المجبة جميعاً : « سبق في علم الله أن العاصي يفعل ا معصية» فكيف 
يتمكن من ترك المعصية مع ذلك . وقالوا : قد روى أنه يكتب في جبينه مؤمن وكافر وسعيد 
وشقي . 


علم الله للمعصية سابق ها ولكنه غير سائق إلها 

(قلنا) : لاشك أنه قد سبق في (علم الله ) تعالى » ذلك فما وجه التأثير لعلمه 
تعالى بذلك في فعل المعصية؟ لأن علمه تعالى بعصيان العبد وطاعته (سابق) لفعل 
الطاعة وا لمعصية (غير سائق) للعبد إلى أيمماء والتأثير في فعل ا معصية والطاعة للعبد لما 
جعل الله له من القدرة والقكين من ذلك . فما اختاره العبد من فعل الطاعة والمعصية علمه 
الله تعالی » قبل حصوله » بل قبل حصول العبد وحدوثه » لان علم الله سبحانه » بما سيكون 


۹ 


کعلمه بما قد کان » ولا تأثير لعلمه تعالى » في حدوث الفعل البتة» فلم يناف علم اله 
سبحانه بما سيفعله العبد تمكن العاصي من الفعل والترك » قإن فعل العبد الطاعة علمها 
الله سبحانه» منه قبل أن يفعلها وإن عمل المعصية علمها منه» جل وعلاء قبل أن 
يفعلها» لأن علمه تعالى » ذلك سابق غير سائق» وذلك واضح لمن لم ينكر الضرورة» 
(وإن سلم) ماادعته الجية من أن علم الجبرة من أن علم الله تعالى» سائق_ على 
استحالته ‏ عليه » جل وعلاء فإنا نعارضكم في ذلك بثله فنقول : إذا كان كذلك 
(فعلم الله تعالى )» بأن العبد متمكن من فعل الطاعة وتركها على وفق اختياره ساقه إلى 
القكن» (إذ هو» جل وعلاء عالم أن العاصي متمكن) من فعل الطاعة زتركهاء فما 
قولكم أنه ساقه إلى المعصية بأولى من قولنا أنه [ ساقه ) إلى القكن (وذلك)ء أي 
ما ذكرناه (إبطال للجبر ) » أي لقول أهل ال جبر أن العبد مجبور على فعله » أي مكره عليه . 


رأي الجبرية في أن إثبات الفعل للعبد يقتضي جهل الله بذلك الفعل 

( قالوا) » أي من تقدم ذكره من الجبرة : (لو كان يقدر الكافر على الإيمان)» إا 
ذكرتم أنه متمكن من الكفر والإيمان (لكشف ذلك عن الجهل في حقه تعالى » لو فعل) 
الكافر الإبمان» لأنه م يكن معلوماً لله تعالى (والله يتعالى عن ذلك )» أي عن الجهل . 
(قلنا) ردا عليهم : إن (الله سبحانه » عالم بالكفر من الكافر وشرطه )» أي وعالم بشرط 
الكفر» (وهو اختياره) » أي اختيار العبد الكفر وتأثيهِ على الإيمان مع اتقكن من فعله 
وتركه » (والله سبحانه» عام أيضاً بالإيعان وشرطه» وهو اختياره )» أي اختيار العبد 
لمان . ر كذلك) أي مع الفکن من فعله وترکه » فالله سبحانه وتعالى »“عالم بالامرين 
معا" وشرطهما؛ وهو اختیار العبد ومکنه من فعل مایفعله منہما وترکه » فلم یکشف 
وقوع الإبمان من الكافر لو قدرنا وقوعه عن اجهل في حقه تعالى » لعلمه تعالى » بالأمرين 
وشرطهما» | ذكرناء ولأ ذلك ر كعدم)» أي كعلمه تعالى عدم (اطلاع النبي (صلى 
الله عليه و اله وسلم ).على أهل الكهف الذين ذكرهم الله سبحانه )» وقص خبهم (في 
(» ساقطة في الأصل» وازيادة من ع 
(۲) في الاصل: مع . 


القران حيث قال ): # أم حسبت أن أصحاب الكهف والرقم كانوا من اياتنا 
عجبا 4 إلى قوله» جل وعلا: ل لو اطلعت علمم لوليت منهم فراراً وللفت منم 
رعبا 4 . فإنه» أي علم الله سبحانه» عدم اطلاع النبي (صلى الله عليه واله وسلم) 
على أهل الكهف ( لم يكشف عن الجهل في حقه تعالى ) » بالاطلاع ا مفروض المقدر لو 
حصل شرطه » والدلیل على ذلك ما ذکره الله سبحانه» من أنه ( لو اطلع عايہم لول مہم 
فرارً وللیء منہم رعباًء کا أحبر الله)ء لأنه لو م يعلمه لما صح أن يقول تبارك وتعالى : 
لإ وليت منم فراراً وللفت منهم رعباً » فهو سبحانه وتعالى » عالم بالأرين معا 
وشرطهماء وهو الاحتيار مع القكن . وهذا نص صر فيما قلنا به وثبت أن علمه تعالى » 
بكفر الكافر لم يكشف عن الجهل في حقه» جل وعلاء بإيمانه المقدر المفروض لو امن» 
(لأنه لايكشف عن الجهل في حقه تعالى » إلا حيث كان الله تعالى» لايعلم إلا 
أحدهما)» أما الإييان أو الكفر » وأما الاطلاع أو عدمه» وذلك واضح . 


معنى لاحول ولاقوة إلا بالل 

وأما معنى قولنا لا حول ولاقوة إلا بالله» فهو كا قال المادي رعليه السلام) : 
« لاحول ولا حال ولا ادبار ولاإقبال إلا بالله » ومعنی إلا بالل فهو ألا يتمكن عباده» 
وذلك الحول بما جعل من الاستطاعة » ولا مقدرة على شيء من الأشياء إلا با جعل الله من 
ذلك في تلك الأعضاء» وأعطى خلقه في كل ذلك من الأدوات والأشياء التي تكون فم 
بها القوة والجول وينالون بها مايحيون من فعل وطول» . 


قدرة العباد باقية عند أي هاشم 
قال أئمتنا رعليمم السلام) والهشمية » أي أتباع أي هاشم (وهي)» أي قدرة 
العباد (باقية فيهم) بعد إيجاد الفعل الأول من أفعالمم ولاتعدم بعد الفعل . 


(۱) الکهف: .٩‏ 
(۲) الكهف: ۱۸ . 


۱ 


(و) قال أبو القاسم البلخي» (و) محمد بن عبد الله (الصيمري)”“ وأبو 
الحسن ابن أي بشر (الاشعري) ليست باقية بل تعدم بعد الفعل الأول (ويججددها الله 
تعالى » عند الفعل الثاني ) فكلما أراد العبد فعلاً جددهاء الله له» وذلك ناء شم غل 
أصلهم في الأعراض بأنها كلها لا تبقى. ذكره الإمام المهدي (عليه السلام) . (لنا) على 
قولنا : (حسن ذم من لم يتثل) أمر من يجب طاعته» (إذ لو لم تكن حاصلة) في العبد 
ا امتغاله » لأنه غير متمكن من الفعل ( كعادم الألة) 

ال ي ي E E E‏ 
الذي ار به » فلما حسن ذمه علمنا ان قدرته على القعل موجودة حين اهر وذلك 
واضح . فقيل إنما حسن ذمه لعدم إرادته الفعلء لأنه لو أراد الفعل فخلق الله له قدرة 

والجواب ‏ والله الموفق : إن إرادته لا تعلق ها بقدرته» لان قدرته خلقها الله له 
لينتفع بها فيما أراد من الأعمال » ولايلزم من وجودها وجودها ولامن عدمها عدمها للعلم 
بانه قد يريد الفعل ولا محصل الفعل كالعاجز عن القيام » فلو كانت إرادته مقتصدة لوجود 
قدرته لزم أن يحصل القيام وهو محال . 


المققدور بين قادرین 


فرع يتفرع عن هذا الفصل المتضمن لذكر القدرة وأخكامها قال ( عليه السلام) : 
«ومقدور بین قادرین متفقین » لا ختلفین ممکن حصوله ( وفاقا لاي الحسين ) البصري من 
المعتزلة› ( وخحلافاً لبعض متأخري الزيدية ) كالامام أحمد بن ۽ وغیره من کک 
التأحرين ع ال ويم ار ويون اعرا فد موا ام فاو 
(مقدوراً بین قادرین حال ) فلا تتعلق قدرة قادر بغیر ما تعلقت به قدرة قادر اخر» ٠‏ 
)١(‏ أبو عبد الله أحد معتزلة بغداد وكان في بداية أمره بصرياً إلا أن كراهته لأبي هاشم جعلته يرحل إلى بغداد» قال 

القاضي عبد ال جبار : وله الكثير من التصانيف في علم الكلام » والصيمري في الطبقة التاسعة من طبقات المعتزلة . 


فضل الاعتزال ص ۹ 
(۲) ابن المرتضی »› تقدمت ترجمته . 


o۲ 


تتعلق بجنسه» وسواء في ذلك عندهم القادر بقدرة والقادر لا بقدرة كالباري تعالى » 
N N E ES E‏ 
ومن الله » جل وعلا» مقدورا ان ادن اع و ل ل 
فقط . ومذا قالوا في صفات الله سبحانه » وکونه قادرا على جنس المقدورات »› و يقولوا 
قادراً على أعيان المقدورات . قالوا لو صح مقدور بين قادرين لصح أن يريده أحدها 
ويكرهه الآحر » لأن من لازم كل قادرين صحة اختلاف مراديهما فيكون موجوداً بالنسبة 
إلى من أراده» لأن من حق القادر على الشيء إذا أراد وجوده أن يوجد معدوماً بالنسبة إلى 
الاخحر الذي کره وجوده» لا من حق القادر عل الڻيءِ إِذ کره وجوده أن لا يوجد. 


واعترض هذا الدليل بأن غاية مايلزم منه أن يكون ذلك المقدور موجوداً من جهة 
إرادة وجوده» وا من جهة من كرهه . وهذا لا استحالة فيه . الا تری ان مایوجده زید 
غور موجود من عمرو » ونحو ذلك » وإغا حال أن يكون الشيء موجود معدوماً بالنظر إلى 
ذاته في نفسه لا بالنسبة إلى الغير . قالوا فالدليل القوي أن يقال : لو صح مقدور بين 
قادرين لصح أن يريد أحدهما وجوده ني محل ويريد الآخر وجوده في محل اخر» وحينعذ أما 
أ ية ادها ها لن لرل لار الو دة ى لن 4 فو كال وما آن لا برد 
مرادهما لزم خروجهما عن كونما قادرين . وأما أن يوجد مراد أحدهما دون الأخر» فمن 
وجد مراده فذلك المقدور مقدور له دون الأحرء فلم يکن ا هما 9 


قال النجري : «إن هذا الدليل مبني على ما ذهب إليه الشيخ الحسن الرصاص ' 
في مسألة الحلول أنه بالفاعل» قال وهو الصحيح» كا سيأتي في اللطيف» إن شاء الله 
تعال » . انتہی . ماذکروه . 

(قلنا) ردا على خالفينا ريلك :ا جماعة و الشية جر ركة واحدة وكسرهم ) » أي 
الجماعة (نحو العود كسراً واحداً) في حالة واحدة لا ينكره عاقل» وفي ذلك دليل على ما 
ذهبنا إليه» لأن الفعل وهو التحريك والكسر فعل واحد ومقدور واحد بلا شك» وقد 
اشترك فيه جماعة » علم ذلك ضرورة . فإن قالوا : إن قدرة كل واحد من الجماعة الحاملين 


or 


للخشبة والكاسرين للعود متعلقة بغير ماتعلقت به قدرة الآأحر» وإن يتميز مقدور كل 
واحد منہم فلکل منہم مقدور ویتمیز به" . 

فا جواب ‏ والله الموفق ‏ أن نقول : قولكم إن قدرة كل واحد تعلقت بغير 
ماتعلقت به قدرة الاخر باطل بل تعلقت بعين ماتعلقت به قدرة الأحر» وهو تحريك 
الخشبة وكسر العود» لأنه المقدور الذي حصل مجموع فعلهم والتحريك والكسر شيء 
واحد لا ينتقص ولا يتجزاً فهو مقدور واحد بين قادرين » ولا يلزم من اجتاع القدر وضم 
بعضها إلى بعض تعدد المقدور » إذ لا ملازمة بينهما» وذلك واضح . فإن قالوا: فيلزم من 
ذلك أن يكون فعل العبد مشتركاً بينه وبين الله سبحانه» لأنه مقدور واحد» وقد أنكرتعم 
على الجبرة قومم أن فعل العبد خلق الله كسب العبد. 


فا لجواب ‏ والله الموفق ‏ إِنا م نقل أنه لا بد في کل مقدور أن یکون بین قادرین أو 
أكثر» وإنما قلنا ليتنع في حكم العقل وقو ع المقدور بین قادرین » کا ذكرنا لما أوضحناه 
من الدلالة » وقد دل العقل والسمع على أن أفعال العباد' منهم خالصة » وأن الله سبحانه » م 
يشاركهم في فعلهاء وأنة» جل وعلاء ابتلاهم باتقكن من الفعل وتركه لما اعد هم من 
الثواب العظم والعذاب الألم . (قالوا) » أي من تقدم من الخالفين لنا: (لو أمكن)» أي 
لو صح مقدور بین قادرین متفقین (لصح) وجوده (منهما) حال کونما ( ختلفون ) بن 
يریده أحدهما ویكرهه الآخر» | سبق ذكزه عنهم (فيكون) ذلك المقدور (موجودا) 
بالنظر إلى من أراد حصول» و (معدوماً) E‏ 
(دفعه ) » أي في وقت واحد» وذلك محال» لأن فيه اجتاع النقيضين» وهو محال . 

( قلنا) جواباً علیہم : (لایلزم) من إمکانه بین قادرین متفقین (اطراده)» أي 
اطراد إمكان المقدور بين قادرين في المتفقين واختلفين (لتضاد العلتين ) في إيجاد الفعل 
وإعدامه » (لأن العلة في صحة مقدور بين القادرين والمتفقين (الاتفاق )» أي اتفاقهما في 
طلب حصوله» (و) العلة (في تعذره) بين القادرين الختلقين (الاحجلاف)» أي 
احتلافهما في تحصيله » ( فيجب الامتناع مع الاحتلاف )» أي امتناع مقدور بين مختلفين » 
)١(‏ انظر رأي الہشمية في امحیط بالتکلیف ۳۰۹/۱ » .۳٠۱ »۳۹٦۰‏ 
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ولا يلزم منه الامثناع مع الاتفاق لما تبين من تضاد العلتين وذلك كالفاعل الواحد فإنه يمكنه 
إيجاد الفعل أو إعدامه لاتحاد العلة . والاتفاق كلاتحاد ويستحيل منه إنجاده وإعدامه في 
حال واحد لاحتلاف العلتين حسما ذكره ( عليه السلام ) بقوله : «إذ إيجاده وإعدامه منه ) 
دفعة واحدة ( محال )» فإذا امتنع ذلك في حق الواحد ففي حق الاثنين وأما فوقهما أول . 
(وم يمنع ذلك )» أي استحالة إيجاد الفعل وإعدامه دفعة من الفاعل الواحد ( من فعله )» 
أي الفاعل الواحد (أحدهما) أما الإججاد أو الإعدام . (والفرق ) بين الفاعل الواحد 
والاثنين فصاعداً ( تحكم )» أي جرد دعوى للفرق بلا دليل . وقالوا : لو صح مقدور بين 
قادرين لصح لون المتلونين وحركة ا متحركين » فكما أن هذا حال فكذا الحال في مسمالتنا . 
قال الإمام يحيى (عليه السلام) : «والجواب كا لايجوز لون المحلونين وحركة 
امتحركين » ويجوز معلوم لعالمين ومسمو ع لسامعين ومرني لرائين » فلما كان إلحاق المقدور 
بأحدهما أولى من إلحاقه بالآخر ؛ وهم لم يزيدوا فيما ذكروه على جرد الدعوى ». قال : 
«واعلم أن الحققين من الاشعرية يمنعون حصول خلوق بين خالقين » وذلك لان الخلق 
عندهم هو الإججاد » والإججاد لا يتعلق بقدرة العبد بوجه من الوجوه» وإما هو متعلق بقدرة 
الله تعالى » والقدرة احدثة لاتصلح للإيجاد بحال » ويجوزون حصول مقدور بين قادرين . 
وزعموا أن أفعال العباد مقدورة لله تعالى » من ا وجودها من جهته . وهي أيضا 
مقدورة همم من وجه آخر کا قررناه عليم في خلتق الأعمال ۲ . انتهى 
يستحيل إيجاد النقيضين والضد معاً 


( ويستحيل إيجاد النقيضين ) من أي قادر في ذات واحدة» والنقيضان ماينقض 
أحدهما الأخر ولا يرتفعان كالحيض والطهر اليل والنهار والوجود والعدم . (و) يستحيل 
أيضاً إيجاد ( الضدين ) كذلك وهما مايمنع وجود أحدها الآخر بأن لايجتمعا معاً في ذات 
واحدة ويجوز أن يرتفعا معا كالسواد والبياض ويستحيل اجتاعهما (في محل واحد) دفعة 
واحدة» ويججوز أن يرتفعا معاً فيكون الشيء لا أسود ولاأبيض ولكن أحر أو أصفرء 
( حلاف لبعض الجبرة) فإنهم جوزوا اجتةاع الضدين والنقيضين في محل واحد» وقالوا : إن 


٠.۸٠۰ /ق‎ ٣ انظر الشامل‎ )١( 


o0 


الله سبحانه» قادر على ذلك . (قلنا) ذلك (لايعقل) والعقل نحكم باستحالة 
مالايعقل» ولاعقل ذلك ل تحكم العقول باستحالة مستحيل البتة . 


تبیه 

LET‏ ا “ وهو أن لايفعل القادر ماهو قبيح منه جهة استحقاق 
ثواب ومدح» وأن لايفعل ماهو اجب عليه جهة استحقاق عقاب وذم» فمناً 
الاستحقاق هو نقس النفي الصرف كالفعل للقبيح وللواجب» فإنه منشاً استحقاقهما . 
وقال الشيخان أبو علي وأبو القاسم : لا يصح أن يكون النفي جهة للاستحقاق أصلاً لأنه 
غير حاصل بقدرة العبد ولاتأئيه» ولأن العبد لايخلو عن الفعل أصلاً فلا يكون أن 
لايفعل نفياً حضاً بل هو فعل الضد فيتوجه الاستحقاق إليه . 


وأجابت الهشمية : أما كون النفي غير تأثره فمسلم» لكنه واقف على اختياره 
NG E‏ 

م إبطاله . قالوا : ولنا حجة على مذهبنا ان حسن ذم من خل بالواجب معلوم ضرورة 
yS‏ 
تعمداً أحسن منا ذمه » وإن لم يخطر ببالنا مافعل في ذلك الوقت » وهل فعل شيعا أو لا؟ 
فلو كان" النفي هو جهة الاستحقاق لما حسن منا ذلك . 


قلت : ومن أن يقال نما حسن ذمه لأنه قد نوى ترك الواجب » والنية فعل بدليل 
أنه لو م ينو الترك كالساهي والنائم م يستحق عقاباً والله أعلم . 
قال السيد هيدان (عليه السلام) : «لاججوز أن يضاف إلى الخلوقين" فعل 


)١(‏ النفي عبارة عن الإاحبار عن ترك الفعل » الجرجاني ٠‏ التعريفات ۲٠۹‏ » ويعنون بالنفي هنا خلو المكلف القادر عن 
القدرة من الأحذ والترك قال القاضي عبد الجبار موضحاً مذهب أي هاشم : « أنه عند شيخنا أن لايفعل في 
استحقاق الثواب والعقاب » كا أن الفعل جهة لذلك ألا ترى أن أحدنا لو م يرد الوديعة مع لمكن من ذلك فإنا 
نعلم استحقاقه للذم» وإن م نعلم شيعا آخر ولو م يطالب الغرم بالدين فإن نعلم استحقاقه للمدح وإن م يفعل 
شيا آحر»» شرح الأصول الحمسة ص ٠۲٠‏ . والمعنى الأوضيح أنه هنا بمعنى اللي . 

(۲) عبارة في الأصل: فلو كان أن النفي ٠.‏ 

(۳) في التنبيه : إلى أحد الخلوقين . 


°٦ 


شيء حقيقة إلا شيئين من الأعراض لا ثالث هما وهما حركة كل حيوان وسكونه » وذلك 
كل فعل يفعله الحيوان فهو راجع إلى الحركة » وكل ترك يتركه فهو راجع إلى السكون» ومن 
هنا يعلم غلط من يزعم“ أن التارك للفعل لم يفعل شيعا سواء" كان المتحرك الساكن 
ختارا لفعله أو ملجاً إليه » وإن احتلفت الأحكام ) . 


تبيه آاخر 

قالوا: من أصر على ترك واجب لم يتحدد استحقاق العقاب عليه في كل وقت 
كاه فل کل رقت اء جه اللعخاق عدف ن اعا ذلك 
الواجب . ومن فعل فعلا منع الواجب من وقوعه فهو مخل بواجب وفاعل قبيح » وهو 
مستحق على کل منہما عقابا أو على أحدهما . ذكر ابو هاشم في بعض كتبه أنه يستحق 
عقاباً واحداً عليماء لأنهما كالشىء الواحد لاتحاد أصلهما وهو الإحلال بالواجب . قال 
ا : « وهذا الذي تختاره الشيوخ»› ولا قائل ا يستحق عقابین فخا أا من فعل 
فلا قيضا اغد مال لر ك وجا الا وو شلك آنه مى عفان فاد 
أيضا . وتأق على قول أي علي وأي القاسم أنه لا يستحق في الأولى إلا عقاباً وني الأحرى إلا 
ثواباً وهو ظاهر أنه لااستحقاق إلا على فعل ولم يفعل إلا فعلاً واحداً» . انتهى . 

قلت : والاقرب قول الهشمية وقوهم من فعل فعلا منع الواجب من وقوعه فهو مخل 
بالواجب وفاعل قبيح محل نظر» لان القبيح إنما هو الإحلال بالواجب لاالفعل الذي 
فعله» وهذا لايستحق إلا عقاباً واحد» وهو على إخلاله بالواجب لاعلى الفعل الذي 
فعله . واللّه أعلم . 


. في التنبيه: زعم‎ )١( 

(۲( في التنبيه : وسواء . 

(۳) انظر تنبيه الغافلين ق ٠١‏ من المجموع . 
(٤(‏ يعني الحا الجشمي»› تقدمت ترجته . 
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7[ ] ( فصل ) في الإرادة 


اعلم : أنه لاحلاف بين أهل القبلة أن الله تعالى» يوصف بأنهمريد وكاره » وإن 
احتلفوا في حقيقة الإرادة والكراهة . وهذه مسألة يذكرها كثير من أهل علم الكلام في 
کتاب التوحید عند ذکر صفات الله تعالى الفعلية» وبعضهم يجعلها في كتاب العدل . 
وهي من أعظم مسائل المعتزلة خبطا وخرصا وخطا التي خالفوا فيما العقل والسمع وأئمة 
أهل البيت (علمم السلام) كا سيتضح لك ذلك إن شاء الله تعالى . 


وهي من الخلوق النية والضمير» وأما من الخالق فقال (جمهور أئمتنا ر علمم 
السلام ) وأبو قاسم البلخي » وابراهم بن سيار النظام) وأبو المذيل» وغرهم : ( وإرادة الله 
سبحانه وتعالى )» مجاز عبارة عن مراده» کا كانت مجازا عن ضعيف الجدار ومقاربته 
للانہدام في قوله تعالی  :‏ فوجد فیا جداراً یرید أن ينقض 4ء کا أن معه وبص 
مجاز عبارة عن علمه تعالى » كاسبق ذكره . وحكى هذا القول عن البغدادية الحام في 


0۸ 


« التهذيب » . وهي عند أئمتنا (عليمم السلام) على معنيين : إرادة حتم وإمضاء» وإرادة 


تةسيم الهادي للإرادة 
قالأول إرادة الله تعالى» (خلقه الحلوق ٠)‏ فإنما (نفس ذلك الخلوق ) لاشيء 
غي » فإذا خلقه فقد أراده» وإذا أراده فقد خلقه لاإرادة له» جل وعلاء غير وجوده 


وإحدائه . 


(و) المعنى الثاني : وهو إرادة اتقكين والتخيير » إرادة الله تعالى » (لأمر عباده) 
بالطاعات والمباحات . وهي أيضاً ر نفس ذلك الأمر) لاشيء غيو . (و) كذلك إرادتهء 
جل وعلا» ( لهم ) عن ا وهی تین دا الي )ل کی عو (و) 
كذلك إرادته سبحانه وتعالى » ( لاحبارهم ) بالوعد والوعيد والقصص والامثال وغير ذلك » 
فإنما ( نفس ذلك الخبر ) لا شيء غي . والمراد بكون هذه الإرادة إرادة تخيير وتمكين أن الله 
سبحانه » خير عباده ومكنهم من الامتغال لأمره وعدمه ليع التكليف» ومكهم من معرفة 
أخباره وقصصه وأمثاله . 

قال اهادي ( عليه السلام) : « لن ٳرادته للشيء خلقه له وخلقه له فهو إججاده إياه» 
وإجاده إیاه فهو إرادته له » فإِذا حلق فقد أراد وشاء» وإن اراد فقد خلق وبراً» لافرق بین 
إرادته في خلق الأجسام ومراده» لأن إرادته لإيجاد الأجسام هو خلقه لما فطر من الصور 
التوّم » لا تتقدم له إرادة فعل » ولا يتقدم له أبدأً فعل إرادة » وهو لا تفترق إرادته وصنعه » بل 
صنعه مراده ومراده إججاده » وإنغا تتقدم الإرادة فعل المفعول إذا كان مخالفاً للمفعول الجعول 
وكان الفعل متوسطاً بين الفاعل ومفعوله » فحيتعذ تقدم إرادة المريد افاعيله ومعموله » وذلك 
ف يكو إلا ى ارقن ولن يوج ذل أيدا ى رشت الحالن 6 إلى قولة عة 
السلام) : « وكلما أوجده الرحمن فهو فعل لذي الجلال والسلطان . ولا يقال أنه مفعول إلا 
على مجاز الكلام المفعول مابينا وشرحنا من أنه لايكون إلا وقد تقدم قبله الفعل من 
الفاعل» ولايكون فعل بين مفعول وفاعل إلا وهو حركات بأدوات» ويختل ويفكر 

۹ 


بالات" » فتعالى عن ذلك ذو المن والحلال » . إلى قوله عليه السلام) : «فإن قال قائل 
ذو مقال من المحكلمين الضلال المتعلقين بالشبهات والحال : اليس قد أراد الله من الخلق 
ان يطیعوه ویعبدوه ولا يعصوه ؟ فهل کان ماأراد ذو الجلال والسلطان ؟ فإنكم إن قلت أنه 
قد کان ماأراد أوجبتع أن يكون الخلق كلهم مطيعين » وإن قلت م يكن ماأراد فقد أقررتم 
بتقديم إرادة الله . قلنا : إن إرادة الله في فعله هي خلاف إرادته في فعل غيره » وكلامنا فإنغا 
هو في فعل الرحمن» وأما إرادته» جل وعلاء في أفعال عباده فإنغا هي إرادة نهي وأمر 
لاإرادة حتم وجير» أراد منهم الطاعة غير مكره هم عليہاء كا أراد أن لا تكون ا معصية غير 
حائل بينہم وبينها» بل بالطوع منهم أراد كونها لا بإكراه والقسر مم عليما والإجبار» 
فأمرهم ونهاهم وبصرهم وهداهم ومكنهم من العملين وهداهم في ذلك للنجدين » ثم قال 
سبحانه : #ل من جاء بالحسنة فله خير منها ومن جاء بالسيعة فلا يجزى الذين عملوا 
السیعات إلا ما كانوا يعملون 4 . ثم قال » جل جلاله » عن أن يحويه قول أو يناله : 
فمن شاء فليؤمن ومن شاء فليكفر إنا اعتدنا للظالمين نارا أحاط بهم سرادقها ي 
فكانت إرادته في أفعامم الأمر هم بالمرضي من أعماهم » .إلى قوله : «فإن قال قائل : قد 
فهمنا ما احتججتم به في الفرق بين إرادة الله تعالى » في فعله وإرادته فيما سوى ذلك من 
فعل غي » فما عندك فيما قصه الله وذكره وأخير به من أخبار الأخرة وقيام الساعة ؟ فهل 
أراد تبارك وتعالى » أن تقوم القيامة ويكون الثواب ويقع بأهله العقاب ؟ فقد نجده قد أخبر 
بذلك كله» فقولنا « إن شاء الله » لمن سأل عن ذلك إن الله تبارك وتعالى » أراد أن خير بجا 
حبر به ویذکر ماذكر فكان ماأراد » وكانت إرادته في ذلك هي المراد من الأحبار نفسه» 
فأما أن يكون أراد أن تقوم القيامة ويقع ال جزاء عندما أخبر به من خبهماء فلا م يرد 
ذلك». إلى آخر كلامه. 


وقال الإمام أحمد بن سليمان في ( حقائق المعرفة) : «أجمعت الأمة على أن الله یرید 
)١(‏ عبارة الأصل: «وبختل ويفكر والات» . والكلام بهذه الصورة غير مستقم . 
(۲) القصص : A4‏ 
(۳) الکهف: ۲۹ . 


۰ 


ويشاء . واحتلفوا في حقيقة الإرادة والمشيئة » فعندنا إن إرادة الله ومشيعته في فعله إرادة حم 
ون خلق الشيء هو الشيء وفناء الاجسام هو هي وليس هو غيرهاء وإن إرادته ني فعل 
خحلقه إرادة نېي وأمر : 


رضا الله وسخطه 

وإن رضا الله وحبته رحمته وثوابه . وأن سخط الله وکراهته وغضبه نقمته وعقابه . 
فمن رضي الله عنه وأحبّه فقد حكم له بالرحمة والثواب . 

ومن سخط عليه وكره فعله فقد حكم عليه بالنقمة والعقاب »' . انتى . وكذا 
قزل سا الاه من أحل الت رعا الماك 

قال الإمام عليه السلام) : «وهذا منهم (عليمم السلام) نظراً إلى ثبوت ذلك في 
اللغة» لأنه يقال في المراد هذا هو إرادتي » أي مرادي» وفي المكروه هذا كراهتي ولقوله 
تعالى : ل هذا خلق الله » ”". أي لوقه والله سبحانه» قد خاطب الخلوقين بهذا 
اللسان العربي » کا قال تعالى : 3 بلسان عربي مبين 4 . قال (عليه السلام) : وذلك 
لأنهم ( عليهم السلام ) يقولون إن الله سبحانه » لما كان عالماً باشةال الفعل على مصلحة في 
الإرادة أغناه ذلك عن الإضمار» وكذلك لا كان عالاً باشتال الفعل على المفسدة في 
الكراهة أغناه عن الإضمار » لاا ذهب إليه من أثبت له تعالى » إرادة هي معنى مخلوق 
ا ا اا ا 
الاما ا خر ل ال عو ذلك 

فلت ايا تخل الاار ف حقه ال د لاقل لضم إلا لاف 
غیو ویستحیل أن یکون الله تعالی » حلولاً ُو حالاً ء کا تقدم قال ( عليه السلام) : وقال الإمام 


(۱) انظر ص ٠۳٤١‏ نسخة تيمور. 
(۲) لقمان: ۱١‏ . 
(۳) الشعراء: ٠۹۰‏ . 


۲ 


يحيى ( عليه السلام ) » وأبو الهذيل » وا جاحظ » والنظام » والبلخي » والخوارزمي : أن إرادة 
الله سبحانه» وكراهته هو علمه باشتال الفعل على مصلحة أو مفسدة. قال (عليه 
السلام) : «وهذا عين ماذهبنا إليه » قال : «وأيضاً» کا أنه سبحانه » فاعل لا بالة اتفاقا 
كذلك هو سبحانه» مرید بہمامة' . قال تعالی : ل انزله بعلمه 4 » أي بإرادته 
وليس بإضمار »“ انتهى كلام الإمام (عليه السلام) . 


تقسيم الإمام جى لاإرادة 

ولفظ الإمام يحيى (عليه السلام) في (الشامل) : «والختار عندنا أن معنى الإرادة 
في حق الله تعالى » هو علمه باشتال الفعل على مصلحة » فإرادته لأفعاله تعاى » هو علمه 
باشتا ها على المصاح فيفعلها . ومعنى إرادتة تعالى » لفعل غيره أمره به . وأما كراهته فهي 
علمه باشتال الفعل على مفسدة» وکراهته لفعل غيره هو نهيه عنه» . قال : «ويدل على 
ماقلناه هو أنا توافقنا على أنه لابد من الداعي الال ف جف ال رة 
باشتال الفعل على مصلحة » ولكن زعموا أنه لا بد من أمر زائد على هذا العلم يكون تابعاً 
له وهو الذي يعنونه بالإرادة . فنقول أن كون الإرادة أمر زائد على الداعي ليس يعقل إلا أن 
يكون ميلا في القلب وتشوقاً من جهة النفس رتوقاناً من جهتها إلى مرادهاء وبجد الإنسان 
ذلك من نفسه ویتحققه» وهذا العنى مستحيل في حقه تعالى > ولهذا قلنا أن معنى الإرادة 
في حقه تعالى » ليس أمرا زائدا على جرد الداعي » وهو علمه باشتال الفعل على مصلحة . 
فإثبات أمر زائد على ماذكرناه لايعقل» . قال : «وهذا الذي اخترناه في إرادته تعالى » هو 
مذهب الخوارزمي وأبي الحسين » . 

قلت : إطلاق لفظ الداعي في حق الله تعالى» لا يجوز لايہامه الحطاً» کا سبق 
ذكره . قال : «وأما الإرادة في حقنا فهي أمر زائد على العلم والظن والاعتقاد سواء كان 


. ۲١٣۱/۰ من المة انظر الصحاح‎ )١١( 


(۲) النساء: ٠١١‏ . 
(۳) هذا الكلام الذي أورده للإمام القاسم ليس من متن الأساس » ويبدو أنه من الشرح الذي م يتمه للأساس أو من 
کتاب آخر له. 


1۲ 


اليد ردا فة أو لفل غو ولك أن الواح سا عد اراد من تفه مرا رادا عل 
علمه وظنه واعتقاده بأن له في الفعل نفعاً أو دفع ضرر ويجدها طالبة له متشوقة إليه» 
ولا شيء واضح مما يجده الإنسان من نفسه » . قال ودا تسةه هو مذهب ان اتحسين: 
وأما الخوارزمي فإنه عمم المنع في نفي الإرادة أمرا زائدا على الداعي شاهدا وغائبا . وهذا 
فاسد فإن الواحد منا يجد الإرادة من نفسه أمرا زائدا على علمه وظنه واعتقاده» کا 
حققنا» . قال : «والعجب منه حيث زعم أن الإرادة هي نفس الداعي شاهداً من غير أمر 
زائد على ذلك . 


وقد ذهب إلى أن المدركية أمراً زائداً على العلم » وأا تابعة للحييية ومقتضية ها 
عند استكمال شرائطها . وكان استدلاله على أنها زائدة على العلم قوله : ني أجد من نفسي 
مرا عند الإدراك مغاير للعلم » وأجد عند إدراك تفرقة ضرورية بين أن أعلم الشيء ولا أدركه 
وبين أن أعلمه وأدركه . فحكم بأن الإدراك زائدا على العلم بما يجده من نفسه من التفرقة 

قلت فعلى ماذكرنا من الإرادة في حق الله سبحانه وتعالى » مجاز فكلا المعنيين 
المتقدم ذكرهما في تفسير الإرداة في حقه تعالى » واحدا. 


الله مريد لابإرادة 

ولهذا قال الإمام عليه السلام ) فما سبق : «وهذا غير ما ذهبنا إليه » وهو أيضاً من 
يقول : إن الله سبحانه» مريد لا بإرادة» کا أنه» تبارك وتعالى » عام لابعلم» وقادر 
لا بقدرة » وحي لا بحياة . وهذه الأقوال الثلاثة مختلفة في اللفظ متفقة في المعنى . الأول : أن 
إرادته تعالى هى المراد . الثاني : نها علمه تعالى » باشتال الفعل على المصلحة . الثالث : أنه 
ا د وبيانه أن الله سبحانه » مريد لا بإرادة لاستحالة حقيقة الإرادة في 
حقه تعالی » کا سبق . وقد ثبت کونه علیماً حکيماً » فإٍذا علم کون فعله حكمة مشتملاً 
على المصلحة أوجده من غير تقدم ضمير وهمامة لاستحالتما في حقه تعالى » فصح إطلاق 


EE 


اسم الإرادة على علمه تعالى » بحكمية الفعل لا كان علمه تعالى » بحكمية الفعل سبباً في 
وجوده كإرادة في الخلوق التي هي الضمير » فإنها من أسباب وجود الفعل وصح إطلاق 
اسم الإرادة في حقه تعالى » على المراد لما م يكن بينه وبين مراده واسطة إرادة» کا أن 
اخلوق ليس بينه وبين إرادته واسطة فعل » فشبه مراد الله بإرادة الخلوق في عدم الواسطة وفي 
السرعة بل مراد الله سبحانه» أسرع وأقرب . وقد دل على هذا كلام المادي (عليه 
السلام ) فيما سبق . والله أعلم . 

فان قیل : فهل تقولون : إن الله تعالی » م یزل مریداً کا تقولون أنه » جل وعلاء ۾ 
زل عالما وقادراً وحياً ؟ 

فال جواب » واللّه الموفق » أن نقول : إن أردنا بالإرادة المراد على التفسير الذي مر لم 
نقل أنه » تبارك وتعال » م زل مریداً» کا لا نقول أنه » جل وعلاء م یزل خالقاً » ولم یزل 
متكلماً . وإغا' أردنا بالإرادة والكراهة هي علمه سبحانه » باشةال الفعل على مصلحة 
أو مفسدة» كاذكره الإمام يحيى (عليه السلام) . 

رها ف ا می اران اح ا اا2 ر و 1 
يزل عالاً وقادراً مع أنه ليتنع على اختيار الإمام عليه السلام ) في أن الاسم المشتق 
ما سیکون حقيقة کا سبق ذکره ان يقال : إن الله سبحانه م یزل خالقاً ولم یزل متکلما ول 
يزل مريداً» أي ل يزل قادرا على ذلك » ولكنه يوهم الخطاً » فامتنع ذلك » والله أعلم . 

قال الإمام (عليه السلام) في سياق حدوث القرآن مالفظه : «ولأن القدرة على 
الكلام والعلم به غير الكلام ضرورة» فلم يكن ححدثاً لذلك» فعلى هذا يجوز أن يوصف 
الله سبحانه » بأنه متكلم في الأزل معنى أنه قادر عليه » کا أن القاعدة العربية جواز قولك 
زيد ضارب غداً . وذلك حقيقة» کا تقدم ذكره» قال : «وعند أكثر الأضولين وغرهم 
وأهل العربية أنه مجاز والحجة عليهم ماعلم من استقراء لغة العرب من إطلاق اسم الفاعل 
على مايفعل في المستقبل لا سيما وكثير من علماء العربية لا يجيزون أعماله إلا بشرط معنى 
الحال والاستقبال . وأما القرينة فلدفع الاشتراك » . انتهى . 


(۱) عبار الأضل : «وإن اردنا بالإرادة » .. وذلك لايتسق . 


٤ 


قلت : وقد تقدم ماني ذلك . واعلم : أن قول الإمام ( عليه السلام ) في صدر هذه 
المسألة جمهور أئمتنا إلى آخره هو النسخة الأول" ء وألحق (عليه السلام ) نسخة أخرى 
عوضاً عنها وهي قوله (عليه السلام) : 


)١(‏ ماأورده المؤلف من كلام القاسم غير وارد في المتن» وکا شار المؤلف في الصفحات التالية أن هنالك نسخة أخرى 
ألحق بها القاسم إضافات جديدة . وقد يكون كلام القاسم الانف من شرحه الذي لم يتمه للأساس ولذلك نم 


"0 


١ [‏ ] ( فصل ووصف الله بأنه مريد ثابت عقلاً وسمعاً ) 


أي يحكم العقل بأنه يجوز وصف الله سبحانه» بأنه مريد وكذلك السمع . (أما 
عقا انه شا عا زان آمو شل لف الى اررق را ولا صد ر من 
حكم من غير إرادة ) » وقد ثبت أن الله سبحانه وتعالى » حكم مما مر من الادلة » ( وما فعله 
غير المريد فليس بحكمة» والله سبحانه » حكم ) لايفعل ماليس بحكمة» فلو كان تعالى» 
غير مريد لأفعاله م يكن حكيماً وم تكن أفعاله خكمة . (وأما السمع فقال سبحانه : 
ما مره إذا اراد شيا أن یقول له کن فیکون 4 وقال | لله سبحانه : ل یرید الله 
بكم اليسر ولايريد بكم العسر 4 )» فأثبت سبحانه وتعالى » لذاته الإرادة وغير ذلك 
کٹیر . (وكذلك يوصف »› جل وعلا» بأنه سبحانه» کاره عقلاً وسمعاً) . 


الله مريد وكاره عقلاً وسمعاً 


أما العقل» فلأن الكراهة ضد الإرادة» فمن أراد شيعا لزم منه أن يكره ضده. 
(۱) يس. ۸۲. 
(۲) البقرة: ٠۸١‏ . 


٦ 


وأيضاً (فلأن الحكم لا يكره إلا ما كان ضد الحكمة )» ومن المعلوم أنه لا بد للحكمة من 
ضد وإلا لما علم كونا حكمة. 

(وأما السمع فقال سبحانه وتعالى» في صفة المنافقين : ل ولكن كره 
انبعاثهم 4ء الآية)» ونحو ذلك . إذا ثبت ذلك وضح الاتفاق كون الله سبحانه 
وتعالى » مريداً وكارهَاً» (فإرادة الله سبحانه إدراكه بعلمه حكمته الفعل)» أي علمه 
باشتال الفعل على المصلحة (وكراهته » جل وعلا» إدراكه بعلمه قبح الفعل)» أي علمه 
باشتال الفعل على المفسدة وضد الحكمة » (فالإرادة والكراهة على هذا راجعة إلى معنى 
الإدراك )» أي علم الله سبحانه» بكون الفعل حكمة أو مفسدة» وهو سبحانه» لم يزل 
عالماً بذلك قبل وجود المعلوم » (وامعلوم عند العقلاء أن إدراك المعلوم )» أي إدراك الفعل 
المشتمل على مفسدة أو حكمة (غير العام ) وهو الله » (وغير المعلوم ) ذلك الفعلء لان 
إدراك الثيء غير الشيء قطعاً » (ولايلزم من ذلك )» أي من قولنا أن إرادة الله إدراكه 
بعلمه حكمته الفعل » وأنها غير العام وغير المعلوم أن تكون تلك الإرادة ( توطين النفس ) 
على الفعل فيكون حينعذ عرضاً حالاً لاني غيو» (لأن التوطين هو النية» ولا يشك 
العقلاء أن إدراك المعلوم هو غير النية ) وغير الضمير » فلايلزم من ذلك أن تكون الإرادة 
عرضاً حالاً في غيو . وذلك واضح . إلى هنا تمام النسخة الأحية التي ألحقها الإمام 
عليه السلام) ولعله أراده (عليه السلام) ماذكره الإمام يحيى (عليه السلام) في 
(الشامل)» وقد عرفت مما سبق أن معنى النسختين واحد. 


المعتزلة : إرادة الله لاتختلف عن إرادة الخلوق 

وقال (بعض الزيدية )» كالإمام المهدي أحمد بن يحيى (عليه السلام) وغو 
(وجمهور المعتزلة ) » أي أكثرهم كالبصرية : ( بل هي ٠)‏ أي إرادة الله سبحانه» حقيقة 
على حد إرادة الواحد مناء وكذلك الكراهة منه تعالى » قالوا: وهي (المعنى ) الذي متى 
اختص بالحي أوجب كونه مريداً . قالوا : وكونه مريداً أمر زائد على الذات على الجملة. ثم 


. ٤١ التوبة:‎ )١( 
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احتلفوا في هذا الأمر الزائد هل هو صفة أو معنى ؟ فقال أبو هاشم في أحد قوليه أنه صفة 
غير العالمية » إذ نجد الفرق بين المريدية والعالمية من النفس» وكذلك كوننا مريدين غير 
کوننا غير قادرین . 

وقال أبو على : ليس للمريد بكونه مريداً حال وصفة» بل المريد هو من أوجد 
الإرادة . وهذا قول أي المذيل . فأبو هاشم يثبت المريدية صفةء وأبو علي يثبتما معنى 
لايوجب صفة . ذكر هذا في (الدامغ) » ثم قال : «والإرادة معنى في حقنا وفي حق القديم 
تعالى » خلافاً لنفاة الأعراض » والنظام . 


مذهب النظام في الإرادة 


أما نفاة الأعراض فقد تقدم ذكر مذهمم في ذكر حدوث العام . وما النظام فمن 
مذهبه أنه لا أعراض إلا الحركة ويقول إن الإرادة هي نفس المراد » . وقال الإمام بحيى ( عليه 
السلام) في (الشامل) : «فالذي ذهب إليه جماهير المعتزلة كأبي علي واي هاشم» 
وقاضي القضاة » وأبي عبد الله البصري» وغيهم من أصحاب أي هاشم أن الإرادة جنس 
زائد على العلم والظن والاعتقاد شاهداً وغائباً » وإلى هذا المذهب ذهب مققوا الأشعرية 
كالجويني » والغزالي » وابن ا-غطيب الرازي » وهو مذهب الكلابية » والنجارية . وذهب أبو 
اذيل » والنظام » وا لجاحظ » والكعبي والخوارزمي إلى أنه لا معنى للإرادة والكراهة شاهدا 
وغائباً إلا جرد الداعي والصارف » ففي حق الله تعالى » ليس إلا علمه باشةال الفعل على 
مصلحة أو مفسدة فييده أو يكرهه بهذا المعنى . 


الإرادة ي حق الإنسان هي العلم والظن والاعتقاد ف الملصلحة والمفسدة 

وأما في حق الواحد منا فمعنى الإرادة والكراهة هو العلم والظن والاعتقاد باشتال 

الفعل على مصلحة أو مفسدة أوحصول نفع أو دفع ضرر من غير أمر زائد على هذا . وما 

الشيخ أي الحسين فإنه حكم بأن الإرادة أمر خر وجنس زائد على العلم والظن والاعتقاد 
۸ 


في الشاهد» وأما في الغائب فليس إلا جرد الداعي والصارف وهو العلم باشتال الفعل على 
مصلحة أو مفسدة» ولم يبت في الغائب أمرا زائداً على هذا . انى . 


كلام الإمام المهدي في تقدم الإرادة 

قلت : وهو الحق كا يتبين ذاك في أثناء الكلام والاحتجاج» إلا أن لفظ الداعي 
والصارف على الله سبحانه وتعالى » يوهم الخطاً فلا ينبغي إطلاقه عليه » جل وعلا. وأما 
مقارنة الإرادة للمراد فقال الإمام المهدي (عليه السلام ) في (الدامغ) : «ولعله يريد في 
حق الشاهد» والله أعلم . 

و[وقال الإمام الممدي أيضاً]“ مالفظه: «وجوز تقدم الإرادة على المراد 
ومقارتعما . وتجب المقارنة حيث تؤثر في وجه الفعل» نحو إيقاع الكلام أمرا وخبراء أو إيقاع 
السجود لله سبحانه » وللصنم فلا تؤثر الإرادة المتقدمة في إيقاعه على ذلك» وحيث يعلم 
أن الداعي إليه داع إلماء نحو أن يريد الإضرار بعدوه» أو الإحسان إلى صديقه . وفيما 
عدا ذلك يجوز التقدم والمقارنة سواء تعلقت بفعل المريد أو فعل غيو » نحو أن يريد السفر 
غدا أو یرید ان يأتيك زید دا۲ انی . 


کلام القفرشي 

وقال القرشي في (المنهاج ) : «فأما إرادة الباري تعالى » فما تعلق منما بأفعاله المبتداة 
والمسببة غير المتراحية عن أسبابما وجب مقارنتها لا لأ الإرادة موجبة بل لأنها لاتقدم إلا 
لتعجيل المسرة أو توطين النفس وذلك مستحيل في حقه تعالى » ومذا امتنع العزم عليه 
تعالى . وماتعلق منها بأفعاله المسببة المتراخية فقيل تقارن المسبب عافظة على الأضصل 
المذكور . وما تعلق منها بفعل الغير فهو متقدم على ذلك الفعل ومقارن للأّمر به لوجهين : 
أحدهما : أن الأمر لايكون أمراً إلا بالإرادة . والثاني : أن إرادته تعالى » كالحاث على الفعل 


(۱) هذه العبارة التي بين معقوفتين أضفناها حتى يتسق الكلام إذ هي واضحة في كونها ساقطة من الناسخ يدل على 
ذلك عبارة « مالفظه » التي أوردها المؤلف » وبلفظة «انتهى » التي خت بها المؤلف كلام الإمام المهدي . 
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الباعث عليه » وحق الباعث التقدم على الفعل ٠‏ . قال : «ولاتعلتق الإرادة بالنفي خلافاً 
لأهل ارم انتہی . 


كلام الإهام بحيى 

وقال الإمام حى رعليه السلا" في (الشامل) : «والمسألة الثانية في كيفية 
حصول هذه المريدية : اعلم : أن على ماذكرناه من الختار في حقيقة الإرادة ومعناها 
فلايفتقر إلى ذكر هذه المسألة » لأن الإرادة راجعة إلى علم الله تعالى » باشتال الفعل على 
O N EE‏ 
يذهب إلى أن الإرادة أمر زائد على العلم والاعتقاد . 


الإرادة چ ابي هاشم حالة مستحقة على سبيل الجواز 

وقد اختلفوا في كيفية حصول هذه المريدية فذهب الشيخ أبو هاشم» وقاضي 
القضاة وغيهما من جماهير المعتزلة إلى أن هذه المريدية حالة مستحقة على سبيل الجواز 
شاهدا وغائبا » وأن المؤثر فيما في حق الله تعالى » إرادة موجودة لاني محل » وأن الواحد منا مريد 
بإرادة موجودة في قلبه . 


الإرادة عند الأشعرية والنجارية 

فة الاه ات فال مر دة فة اة داه وها عة هي هت 
الكلابية . وأما النجارية فزعموا أن الله تعالى » مريد لذاته» . انتهى . 

قلت : وقد أشار الإمام (عليه السلام) إلى هذه الأقوال بقوله : (بعض الزيدية 
وجمهور المعتزلة : بل هي معنى ) خلقه الله تعالى » مقارنا بالخلق (المراد ) » نظرا إلى ما قالوه 
من أن المتقدم على الفعل عزم والعزم لايجوز على الله تعالى . وقد أثبت أبو علي في ( كتاب 


(۱) انظر ق ٥۲‏ . 
(۲) ساقطة من التارج . 


الأسماء والصفات ) العزم معنى سوى الإرادة على مثل طريقه في الغم والسرور . وأجاز ابن 
الأاحشيد تقديم إرادة الله تعالى » لأفعاله . قال ذلك في إرادة الإثابة والتعويض أنها ثبتت في 


وقالوا : وليس الأمر كذلك فإنه يغبت التكليف » والإيلام حكمة إذا أراد التعويض 
ذه لةه ولا مب أن بريد ما جا خر فال :وين هذا أن امن أعد ظعاما للضيفان ۽ 
ففي حال الإعداد إذ لايجب أن يريد أكلهم بل يكفي إعداده هذا الغرض . ذكر هذا 
الإمام المهدي ر عليه السلام) في (الدامغ) . قال : «وحال هذه الإرادة في امتناع تقدمها 
هذا الغرض كحال الفناء في تقدم خلقه على الجواهر » وكحال تقديم خلق الجماد على 
وجود الحيوان الذي ينتفع به» فكما أنه لاججوز خلق الفناء ولا خلق الجماد قبل الحيوان 
هذا الغرض كذلك الإرادة » . قال : « هكذا ذكر ابن متوبة » . قال : «والأقرب عندي أنه 
لامانع من ذلك حيث علم الله أن في العلم بتقديم خلق الإرادة والفناء وا جماد لطفاً لمن 
علمه» لكن مهما لم يدل السمع على تقدمها قطعاً بأنها م تتقدم » إذ لو تقدمت لوجب 
أن يعلمنا الله تعالى » بذلك لتحصيل اللطف» وهو العلم بتقدمها» . انتهى . 


إرادة الله حادنة لافي محل 

قالوا : وتلك الإرادة هي معنى غير مراد في نفسه » لأن إرادته قبيحة» لامها عبث»› 
إذ الشيء إنما يراد لوقوعه على وجه مخصوص» لا وجه للإرادة خصوص تقع عليه . 
(وكذلك الكراهة ) مثل الإرادة في جميع ماذكر . قالوا: ويصح إرادة الإرادة لأنها فعل 
فيصح من فاعلها إرادتا كغيرها . وخالفهم في الطرقين أبو القاسم البلخي وأصحابه 
البغداديون فقالوا: لابد أن تقدم الإرادة على المراد في الشاهد» لأنها مؤثرة كالقدرة› 
ولاتصح إرادة الإرادة» لأنها لو صحت لزم التسلسل» وهو محال . (قالوا : ذلك المعنى) 
الذي هو الإرادة في الغائب (لامحل له) لاستحالة الحلول في الله عز وجل» ولو كانت 
حالاً في غين تعالى » لكان الريد ذلك الغير دون الباري» جل وعلا. قالوا قبت كونه 


(۱) جمع ضیف» ریقال أيضاً ضیوف وأضیاف» الصحاح ٠۳۹۲/٤‏ . 
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لاحل له لیکون مختصاً بالله تعال » على ابلغ مایمکن» لکونه» جل وعلاء لاعل له. 

(قلنا) في الرد على الخالف إذا م يكن ذلك المعنى الذي زعم أنه إرادة حالاً في 
الله » جل وتعالى عن ذلك » فلا اخحتصاص له به البتة » فنسبته إليه تعالى » وإلى غيره على 
سواءء لأ معقول حقيقة اختصاص الإرادة باريد أن تكون حالة في قلبه لاغير . وأيضاً 
لو کان کا کا ذكرتم » لكان ذلك ر يستلزم الحاجة على الله سبحانه » إليه)» أي إلى ذلك 
المعنى التي هو اراد جل ولاق يمار أيضاً ( نحو العبث حيث م يكن) ذاك 
المعنى (عرادا فى تفت لان من فل الا بريد فهو عابت عند العقكة قطعاً o‏ 
ثبوت ( عرض لا محل له ٠)‏ کا زعمع » ( محال ) لايعقل ( كحركة لاي متحرك )» فإن 
الحركة في غير المتحرك محال » ولا لزم بطلان اختصاص الأعراض بالأًجسام . فثبت بطلان 
قول المعتزلة ومن تبعهم في هذه المسألة . 


واعلم : أن كلامهم في هذه المسألة في الخبط والتناقض كقومم في مسألة الإدراك› 
لأنهم قاسوهما في الغائب على الشاهد . وبيان التناقض في مسألة الإرادة أنهم جعلوا الباري 
تعالى » مريداً حقيقة على حد إرادة الواحد منا ونقضوا ذلك بقوهم إن إرادته حدثة مقارنة 
EIB‏ 
وتوطين النفس» سواء انضم إلى ذلك عزم أم لاء فلايعقل من الإرادة في الشاهد غير 
ذلك» وذلك عرض لا بد له من محل وعله القلب من الإنسان» وذلك مستحيل في حق 
الله سبحانه » بما لا شك فيه » فبطل أن تكون إرادة الله على حد إرادة الواحد منا. وكذلك 
الكلام في مسألة الإدراك حيث قالوا إن إدراكه تعالى » زائد على العلم على حد إدراك 
الواحد منا» ونقضوا ذلك بقوهم أنه تعالى » يدرك بغير حاسة» کا مر تحقيقه . 


وقال ( بعض الجرة )» وهم الكلابية والأشعرية : (بل) إرادته تعالى» (معنى 
ف Eg esl‏ . (قلنا) رداً علیہم ماذکرقوه 
(یستلزم إل الله تعال ) حیث أبعم قدیاً معه» جل وعلاء في الأزل» (وقد مر 
بطلانه ) في مسألة نفي الثاني ( و ) يستلزم ( توطين النفس ) إن قالوا بتقديها لاني الأزل» 


V۲ 


کا هو قول بعضهم (وذلك) التوطين ( يستازم التجسم)» لأن التوطين عرض يختص 
بالأجسام» (و) يستلزم (الجهل) أيضاً على الله تعالى » إذ لا يحتاج إلى التوطين على فعل 
المراد إلا من كان جاهلا بالمراد ويخاف الغفلة عنه. 

وقالت ( النجارية ) من الجبة : ( بل) الله سبحانه وتعالى » مريداً (لذاته)» كقوهم 
أيضاً في سائر الصفات» فهو لم يزل مريدأًء لأنه م يزل غير ساه ولاغافل . 

[قالوا]'“ : وأیضاً لو م یکن مريداً ني الأزل لکان قد حصل مریدا بعد أن م يكن 
وذلف تخر لا عور غل الك ال: 

وا جواب ‏ والله الموفق _ أن نقول : قولکم أنه تعالی » لم یزل غير ساه ولاغافل 
حق » ولکن لا یلزم من ذلك أنه م یزل مریداً ما يلزم من ذلك ان یکون م یزل عالاًء فإن 
أردتم بالإرادة والكراهة علمه باشتال الفعل على مصلحة أو مفسدة فهو قولنا . وقولكم : لو 
مم يكن مريداً في الأزل لكان قد حصل مريداً بعد أن م يكن» وذلك تغير . مامرادك 
بالتغير ؟ إن أردتم أنه اتصف بصفة م يكن متصفاً بها فهذا لا يسمى تغياً ككونه خالقاً 
ورازقاً . وإن أردتم أن ذاته صارت غير ما كانت فهو باطل . وما دليلكم عليه ؟ وإن أردتم أن 
ذاته مقتضية لاإرادة وعلة فيما فهو باطل با أبطلنا به كلام المعتزلة في قولهم في صفات الله 
سبحانه » أنها مقتضاة عن الذات أو عن الصفة الاحص كا مر . 

وقالت المعتزلة في الرد على النجارية وغيرهم من الحبرة : لو كان مريداً لذاته أو لمعنى 
قديم لزم إججاده جميع المرادات » إذ لا اختصاص لذاته ببعضها دون بعض» کا أنه لما كان 
قادرا لذاته وعالا لذاته ۾ تختص ذاته بشيءِ من ذلك دون شيءِ» فيلزم انی ادات 
كلها وإذا أرادها أوجدها لقدرته عليما دفعه » وإرادة الضدين معا لعدم الاحتصاص فأما 
أن يوجدا معا وهو محال » أو أحدهما فلا اختصاص مع لزم العجز» وهو محال وإِذاً 
لاستحال خروجه عن هذه الصفة ككونه عالاً وقادراً» لا سيما على مذهب الخصم في أنه 
لا يريد إلا الواقعات » فييد الإيمان من زيد يفعله » فإذا كفر أو عجز أو مات خر ج الباري 
عن کونه مریدا له . 


. أي النجارية » والكلمة ساقطة من الأضل. والزيادة من ع‎ )١( 


V۳ 


واعلم : أنه إذا كان كلام النجارية > کا قررناه» عنم من رواية الإمام يحيى ( عليه 
السلام ) م يتضح لي ماذكره الإمام ( عليه السلام) في الرد عليمم بقوله : ( قلنا يلزم ) من 
قولکم ( توطین النفس ) إلا أن یرید أنہم جعلوه مریدا لذاته فقد ال كلامهم إلى مثل كلام 
إخوانہم الكلابية والأشعرية والله أعلم . والذي وقفت عليه في كتاب (عقائد النسفي) في 
الحكاية عن النجارية «والإرادة صفة الله تعالى » أزلية قائمة بذاته تقتضي تخصيص 
المکونات بوجه دون وجه وني وقت دون وقت [ لا ]' کا زعمت الفلاسفة من أنه تعالى » 
موجب بالذات لافاعل بالإرادة والاحتيار » وإلا کا زعمت النجارية من أنه مريد بذاته 
ا 

وقال هشام بن الحكم ومتابعوه من الرافضة ( بل) إرادته تعالى » ر( حركة لا هي الله 
ولا هي غي ) . قال النجري : «ويحتمل أن يريدوا الحركة على حقيقتما بناء على التجسم » 
وأن يريدوا بها صفة المريدية التي أثبتها المعتزلة» فيكون الخطاً بينم وبينهم في العبارة 
فقط )" . 

(قلنا) رداً عليمم (لاواسطة) بين الله وغيو (إلا العدم فبطل قولكم) . وقال 
(الحضرمي)“» وعلي بن میم ومن تبعهما : (مل) إرادته تعالل » حركة في غيره 
تعالى » (قلنا) ردا علہم (واذاً) أي إذا کان المُر كذلك (فالمرید غیو تعالی )› 
لاحتصاص الحركة“ بذلك الغير. (وإن سلم) هم مازعموه (لزم) من ذلك 
(الحاجة )» أي حاجة الله سبحانه » إلى ذلك الغير والحركة لإججاد المرادات . ولا تجوز 
الحاجة على الله » سبحانه . (و) يلزم أيضاً ( أن يكون أول مخلوق ) خلقه الله تعالى » ( غير 


لا بصفته ) 


. ساقطة في الأصل فأضفناها لاتساق الكلام‎ )١( 

(۲) انظر شرح العقائد النسفية للتفتازانيي ص ۸۸. 

(۳) انظر شرح القلائد ق ۳۳ والمؤلف تصرف بعض الشيء في النص 

)٤(‏ يعقوب بن اسحاق الحضرمي أحد علماء العربية والنحو والفقه وقراءات القران» قال في ترجمته الزبيدي أنه أقراً 
القراء وأعلم بالاحتلاف في القران وتعليله ومذاهبه » توفي الحضرمي سنة ۲١١‏ ه. الزبيدي طبقات النحويين ٠ ٤‏ . 

() علي بن ميم الطيار أحد كبار الشيعة الغلاة» كان يقول أن القرآن قد دخاته الزيادة وأنه أنقص كان ابن ميم 
معاصر لاأبي علي الاسواري الذي كان في بداية القرن الثالث . الانتصار ۹٩‏ » فضل الاعتزال ۲۷١‏ . 

(1) في الأصل : « لاحتصاص الإرادة » والتصويب من ع . 
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مراد لعدم وجود غيره تعالى ) » تحل فيه تلك الحركة حينفذ » أي حين خلق الله أول مخلوق 
قبل أن يخلق علا لتلك الإرادة . وهذا الحين إنما هو مفروض مقدر» إذ لاوقت قبل أن 
يخلق الله شيعا . (وذلك ) أي كون أول وقت مخلوق غير مراد ( يستلزم نحو العبث)» 
والعبث قبيح » وكذاك نحو كالغفلة والسهو » كا مر في الرد على المعتزلة . (قالوا) » أي كل 
من تقدم ذكره فمن خالفنا وأثبت الإرادة غير المراد جنسا زائدا على العلم والظن والاعتقاد 
كأبي علي » وأبي هاشم » وقاضي القضاة » وأبي عبد الله وغيرهم من أصحاب أي هاشم» 
والأشعرية كا جويني والغزالي » وابن الخطيب الرازي » والكلابية » والنجارية »> كذا ذكره في 
(الشامل) . فقال هولاء أن الدليل على كون الله سبحانه» مريداأ على الحقيقة كإرادة 
الواحد منا أن ر قوله تعالى : ل ا 4 ) خبر يصلح أن ينصرف إلى كل واحد 
من الحمدين . (لاينصرف )» أي محمد رسول الله (صلى الله عليه واله وسلم) في الآية 
(إلى ابن عبد ال النبي الي (صلى الله عليه واله وسلم )» من بین امحمدین (إلا 
بإرادة ) كونه المقصود بمذا الخبر . قالوا لان صفة هذا الخبر وهو كونه خبرا عن محمد بن 
عبد الله بخصوصه» وهي الصفة التي تميز بها عمن سواه من الاحتبار لايصح أن 
يستحقها هذا الخبر لذاته ولشيء من صفاته » لأن ذات الخبر وصفاته مع سائر الحمدين 
على السواء» ولا يستحقها لمعنى لاستحالة قيام المعنى بالمعنى » فلم يبق إلا أن يستحقها 
بالفاعل وليس ذلك لكرنه قادرا إذ لا تأثير ها إلا في الأحداث» وكون ابر حيرا صفة 
زائدة عليه » ولا بكونه عالاً » إذ لا تأثير هما في الاحكام" » وهذه غير الاحكام» وإذا بطل 
تأثير هاتين الصفتين فتأثير غيهما أبعد» فلم يبق إلا أن يكون مريداً وهو المطلوب . 


قالوا : وأيضاً قد أمر وأباح وتمدد بصيغة واحدة نحو : ل أقيموا الصلاة ي" » 
فالآن باشروهن 4 » ل اعملوا ماشععم 4 » فلولا أنه مرید ما تناوله الأمر وكاره ما 
تناوله التهديد وغير مريد ولا کاره لما تناولته الإباحة لازم أن لايتميز بعض هذه من بعض . 


(۱) الفتح: ۲۹ . 

(۲) يعني احكام الفعل وذلك لايتأتق إلا من عام کا هو تعريف المعتزلة لعالم . 
(۳) البقرة: ٤۳‏ . 

. ۱۸۷ البقرة:‎ ) ٤( 

. ٠۰ : فصلت‎ )٥( 


Vo 


(قلنا) ردا ( م تنفها)» أي الإرادة إذ هي ف خی ال ال ماد كاوق در الما 
للأدلة المنكورة هناك » وقياسكم للغائب على الشاهد باطل إذ لايقاس» جل وعلاء 
بالناس ولا يدرك بالحواس ‏ ليس كمثله شيء وهو السميع البصير 4 . وأيضا فإنه 
الاصفة للخبر ولاللأمر زائدة على محرد الصيغة» ا سبق ذكره في أول الكتاب في إبطال 
الكائنية با لمعنى » وإن سلم أن له صفة رائدة فهي راجعة إلى الفاعل» وهي علمه تعالى» 
بأن هذا اللفظ مشتمل على مصلحة وهي فهم المقصود منه والعمل به» والله أعلم . 


الاستطاعة قبل تقدم الفعل 

قالت ( العدلية جميعاً) : '«وللعباد إرادة يحدثونها » والدليل على ذلك وقو ع أفعاهم 
E BE E E E E E E E a‏ 
سائر الأفعال » لأن ما دعا إلى الفعل المراد دعا إل إرادته» وماصرف عنه صرف عنهاء ولأنا 
نستحق المدح والذم عليما فنمدح على إرادة الواجب» ونذم على إرادة القبيح . وبحب 
تقدمها على الفعل المراد ة ولا يجوز مقارنتها كالقدرة» (وهي لاتوجب المراد) ولا تولده . 


4) ٠ ( : ET 
وقال (أبو الهذيل) والاسكافي" ومعمر" وجعفر بن حرب وعيسى‎ 


الصوفي : ( بل توجبه ) » أي تولده كالسبب» أي النظر يولد العلم . (قلنا) المسبب : 
إذ ولك ق غر له فمن حقه ان بكرن به وين ابرلد فيه اة لهت أو لا اة هكا 
ذكره في (الدامغ) وهو بناء على أن المسبب يولد السبب ويؤثر فيه » وقد بطل تأثير غير 
الفاعل بما مر في المؤثرات . 


. ١١ الشورى:‎ )١( 
. تقدمت ترجمته‎ )۲( 
. تقدمت ترجمته‎ )۳( 
. تقدمت ترجته‎ ) ٤( 


. ۲۸٠ عيسى بن اليثم الصوفي من أصحاب أي الهذيل العلاف في الطبقة السابعة . فضل الاعتزال‎ )١( 


۷٦ 


اجبرة :ليس للباد إرادة يحدثونها 


وقالت ( امحبة : لا) » ایس لااد إرادة يحدثونما مهم على مذهمم المنكوس أنه 
لافعل للعبد البتة » وأن الأفعال كلها من الله جل وعلا عن ذلك علواً كبياً. 


المشيئة هي الإرادة 

(قلنا) في الرد عليهم : (لاينكرها عاقل) إذ هي معلوم حصوها منم على حد 
حصول أفعالهم المرادات » فإنكارها إنكار للضرورات» کا سبق » وقد أكد هذه الدلالة 
السمع حيث قال الله تعالى  :‏ فمن شاء اتخذ إلى ربه سبيلاً 4 فنسب المشيعة إلى 
العبد » والمشيئة هي الإرادة . وقال تعالى  :‏ يريدون أن يتحاكوا إلى الطاغوت وقد أمروا أن 
یکفروا به ويريد الشيطان أن يضلهم ضلالاً بعید 4 فنص سبحانه وتعالى » اہم 
يريدون أن الشيطان يريد إضلاهم . وهي ) أي الإرادة من العباد لأفعاهم ( توطين النفس 
على الفعل)» أي تشوق النفس وميلها إليه والعزم على فعله ولأفعال غيرهم بشوق النفس 
ومثلها إليه » کا سبق تحقيقه في كلام الإمام بحيى ( عليه السلام ) (أو ) توطين النفس على 
(الترك)» أي ترك الفعل منم أو من غيرهم» کا ذكرناء وهذا حيث تعلقت الإرادة 
بالنفي » ويمكن أن يقال إرادة ألا يقوم زيد ليست راجعة إلى كراهة قيامه بل إلى كف نفسه 
عن القيام » ثم وإن كانت راجعة إلى قيامه فإنه لايقدح ذلك وإن كان قبيحا» وهذا ذم 
الشارع الحسد. فنقول حسن وقوعه من زيد وكراهته من عمرو وقبحه» ولامانع من 
ذلك » والله أعلم . وقد زعم أكثر المعتزلة أنا لاتعلق بالنفي . وقالوا إنما تعلق با يؤثر فيه 
والنفي لا يفتقر إلى مؤثر . قالوا: ونية الصوم وإرادته متعلق بكراهة المفطرات . 

قلنا : إنا نعلم أن أحدنا جد من نفسه إرادة أن لايكون كذا ويعلمه ضرورة . فإن 
قالوا : إن إرادة أن لايقوم زيد راجعة إلى الكراهة » فإرادة أن لايقوم هي كراهته قيامه . 

قلنا : «فيلزم من ذلك قبح إزادة أن لايقوم» لأنها على مازعمتعم كراهة» وكراهة 


. ٠٠ النساء:‎ )۲( 


VV 


الحسن قبيحة مطلقاًء القيام حيث هو مباح لزيد حسن بلا شك . فإن قالوا معقول حقيقة 
الإرادة بما يصح تأثيرها فيه » فإن تعلقت با لايصح ... ميت محبة لاإرادة» فإن أطلق 
على الإرادة ... فهو تجوز . قلنا: هذه دعوة [ تخالف قواعد ]' اللغة ء والله أعلم ... إلا 
أن نقول مادليلكم على أا لاتعلق إلا بجا يصح تأثيرها فيه » إن سلمنا لكم صحة 
تاأثرها ؟ فهلا كانت كلاعتقاد يصح با يؤثر فيه المعتقد وما لايصح تأثيو فيه )" . 


) ۱) زڀادة لاقتضاء سياق الكلام . 
(۲) الكلام من بداية الفقرة في الصفحة الآنفة غير تام والسبب أن معظم هذه الورقة استدراكات من مقابلي النسخة أو 
قرائها والاستدراكات مكتوبة بخط رديء جداً بحيث لاتكاد تقراً . 


۷۸ 


[ ۷ ] ( فصل ) في وصف الله سبحانه 
بالرضا والحبة والولاية 


(و) اعلم : أن (رضا الله وحبته والولاية ) التي ( بمعنى الحبة ) لا الولاية التي بمعنى 
ملك التصرف فهذه الثلاثة معناها في [ حق]“ الله سبحانه وتعالى » واحد (وهو 
الحكم باستحقاق ) العبد ( الثواب قبل) حصول (وقته ) » أي وقت إيصال الثواب إليه» 
وإيصاله ) » أي الثواب (إليه في وقته)» أي في دار الآخرة. 

وقالت المعتزلة بل هي في حقه تعالى » بمعنى الإرادة» فإذا علقت بالفاعل فقيل 
رضي الله عن فلان أو والاه وأحبه » فمعناه أراد نفعه وكره ضره » وإذا علقت بالفعل فمعناه 
أراده فقط . قلنا هذا بناء على أصل فاسد. (والكراهة) هي (ضد الحبة ) في الشاهد 
والغائب » (وتحقيقها)"“ في حق الله تعالى» (الحكم) من الله سبحانه وتعالى» 
( باستحقاق ) العبد (العذاب قبل ) حصول (وقته ) » أي قبل حصول الأخرة وذلك وقت 
ارتكابه المعصية . (وإيصاله) » أي العذاب (إليه)» أي إلى العبد (في وقته)» أي في 


(۱) ساقطة من الأضل» والزيادة من ع . 
(۲) في المتن: وتخصيصها . 


۷۹ 


الأخرة . ( والسخط ) من الله ( بمعنى الكراهة ) » فمعناه معناها » وكذلك البغض والغضب . 
وأما معنى هذه الألفاظ في الشاهد» فهى" بمعنى الإرادة والكراهة في الشاهد. وروى 
عن أي على في قد قوليه أنه جعل الرضا والسخط معنيين غير الإرادة والكراهة . وقد 
قيل : أن الحبة والبغض غير الإرادة والكراهة . 

قلنا : الحبة إرادة نفع الحبوب وكراهة ضره» والبغض نقضهاء فثبت أنها راجعة إلى 
الإرادة والكراهة . 

وأما الغضب فقال الإمام المهدي (عليه السلام ) في (الدامغ) : «أنه يستعمل على 
وجهين : احدها بمعنى الغيظ نحو أن يقال غضب عن فعل ولده و والده» أي اغاظه 
فعلهماء وإن لم بحصل في قلبه بغض هما بأن لا يرضى بهما مضرة ولافوت منفعة . والثاني 
مى البقض رشن ذلك رف اله ال لاه عضب غل الكفار:: 

قال راما الغيظ فهر فوران النقين لکراهة ماوق > رالفرران حرارات شیج ببب 
الكراهة . قيل : وأصله التغير E‏ : غاض الماء إذا ذبا ف الارن . والرضا 
بالفعل إرادته » وبالفاعل إرادة تعظيمه ويلحق مما تقدم الحسد» فإنه إرادة زوال نعمة الغير . 

والغيرة والغبطة إرادة أن يكون له مامثل ماللمغبوط" . والموالاة إرادة المدح 
والتعظم . والمعاداة نقيضها» . 


(۱) في الأصل : وهي . 
(۲) في الأصل: المغلوط . 


[ ۸ ] ( فصل ) في تعلق الإرادة بالكائنات 


اعلم : أنه لما انتهى الكلام في الإرادة في حق الله سبحانه» وني حق العباد حسن 
أن يذكر تعلقهما بالكائنات فقال (عليه السلام ) : «والله مريد لحميع أفعاله خلافا لمن 
أثبت له تعالى » إرادة مخلوقة غير مراده » » وكذلك كراهة لوقه غير مراده» وهم من تقدم 
ذكره من المعتزلة (لنا عليهم : مامز من الادلة فلاوجه لإعادته » (و) هو تعالى » (مريد 
لفعل » الطاعات وترك المقبحات) لانه ا بالطاعات » ونہى عن المقبحات . 

قال الإمام بحيى (عليه السلام ) : «اتفق أهل القبلة على أن الله تعالى » مريد لجميع 
أفعاله ما حلا الإرادة والكراهة » فإنه قد حالف فيا من قدمنا ذكره . ثم اختلفوا بعد ذلك 
فيما يريده الله من أفعال غي وما لا يريده» فذهب القائلون بالعدل من الزيدية والمعتزلة إلى 
أنه تعالى » مريد لحميع الطاعات من أفعالنا ما حدث منها ومام يحدث » وأنه تعالى » كاره 
لجميع المعاصي ماحدث منها ومام يبحدث . 

وذهب سائر فرق الجية من الأشعرية والنجارية إلى أن | لله تعالى مريد لجميع 
الكائنات طاعة كانت أو معصية» وأنه لا كائن في عالمنا هذا إلا وهو متعلتق بقدرة الله 


۸۱ 


تعالى » وإرادته » وأن سائر الفواحش كلها والمعاصي صادرة عن إرادته » وأن ما م بحدث فإن 
اله تعالی » لا یرید طاعة كان أو معصية ) . انتہی . 


وأما المباحات فهي على وجهين أحدهما غير موصوف بالحسن؛ وهذا كالحركة 
اليسية . وهذا لايريده الله ولايكرهه . ذكر الإمام يحيى (عليه السلام) . وأما ما كان 
يوصف بالحسن وهو مالم يكن يسيرا من المباح نحو الاكل والشرب . 

فقال أبو القاسم ( البلخي ) ومن تابعه : (و) هو تعالى » (مريد لفعل المباحات) 
قال : ( لان فعلها شاغل ) لفاعلها (رعن فعل المعصية . قلنا) جوابا عليه : ليس فعل المباح 
مقصوداً لله تعالى ولا مراداً ولا مكروها » وإن شغل عن المعصية » وإغا المقصود لله تعالى » 
هو ترك المعصية» وهو تمكن ترك المعصية من غير.اشتغال ممباح» إذ (ليس) المباح 
(بنقيض ها) » أي للمعصية حتى لايمكنه ترك المعصية إلا باشتغال بالمباح . 


٤ ٠ےضيقنلا حقيقة‎ 

وحقيقة النقيضين : ماينقض أحدهما الآخر » وهما لايجتمعان ولا يرتفعان . (وأما 
ماورد بصيغة الأمر منها)» أي من المباحات» (نحو) ‏ وإذا حللع فاصطادوا 4 » 
ل وكلوا و (اشربوا) 4 فانتشروا في اللأرض ٠‏ وابتغوا من فضل 
الله 4ء في بعض الأحوال » ( فإرادة الله تعالى )» فيما إنغا هي (لمعرفة حكمها) » أي 
ليعرف المكلف حكم المباحات» وأنه إن شاء فعلها وإن شاء تركهاء ولا عقاب في فعلها 
وتركها . ( كل الأحكام ) من الوجوب» والندب» والحظر » والكراهة » والإباحة ( معرفتما 
واجبة ) ليعرف المكلف الطاعة والمعصية ويوقف على الحدود . 


.۲ للمائدة:‎ )١( 
.۹ : الطور‎ (۲( 
. في الاصل :' وانتشروا‎ )۳( 
.٠١ الجمعة:‎ )٤( 


AY 


بالمباح» فكما أن معرفة الخبية ومراد الله منه واجبة » كذلك ما ورد بصيغة الأمر ليس المراد 
من ذلك إلا معرفة المكلف حكمه. 

(و) ما امباحات في الآخرة فإن ( الله تعالى ) ( مريد ) ( لأكل أهل ال جنة) في الجنة 
(وشرامهم ) وتلذذهم بمنكوحاعبم وسائر نعمهم (وفاقاً لبي هاشم ) » وخلافاً لأبيه أي علي 
فإنه قا ل : لايريد الله أكل أهل الجتّة» لأنه من المباح . 

(قلنا: بل يريده إذ هو )» أي إرادة كلهم من الله سبحانه» (أكمل للنعمة) 
علیہم من الله سبحانه » إذا علموا أن الله سبحانه» يريد كلهم وتلذذهم ولقوله تعالى : 
کلوا واشربوا هنيعاً با كنع تعملون 4 . و (إذ لاخلاف بين العقلاء أن الموفر 
العطاء من أهل المروءة والسخاء) من الخلوقين ( يريد أن يقبل المعطى ماوفر إليه) ذلك 
المَغْطى من العطاء» بل المعلوم من حال أهل الكرم والسخاء الكراهة لعدم قبول 
عطاياهم » (والله ) » جل وعلا» ( بذلك )» أي بإرادة قبول عطاياه وتلذذهم بنعمه ( أو ) 
من عباده . وقد ورد بذلك الحديث . وكيف وكل كرم وسخاء وجودٍ في العباد فمن فضله 
وإنعامه . 


المعتزلة: الله لايريد المعاصى 

قالت ( العدلية) جميعاً : ( ولا یرید ) الله » جل وعلا» (المعاصي ) الواقعة من العبيد 
العاصين لأنها قبيحة » والله » يتعالى عن إرادة القبيح » ولأنه لو أرادها م يحسن منه» جل 
وعلا» النهي عنما ولا العقاب عليما . (خلافاً للمجية فإنمم قالوا إن الله تعالى » أرادهاء 
وأراد كل واقع من العباد . 


الجبرة : الله يريد المعاصي 


(قلنا) رداً علمم : (إرادته تعالى » ها صفة نقص) لا يشك فما لكونها قبيحة من 
حيث كونها إرادة للقبيح وإرادة القبيح قبيحة» (والله يتعالى عن صفة النقص) . 


.۲ المائدة:‎ )١( 


AY 


ثم نقول : لو كان وقو ع الكائنات بإرادة الله » کا زعمواء وأن مالم يرده الله فهو 
متنع الوقوع لا عحالة للزم أن يكون الأمر بالواقع كالأمر للمَرمي من شاهق بالنزول » وان 
یکرت الام ا بغير الواقع کالامر با لجمع بين الضدين وإيجاد الأجسام وغير ذلك من الأمور 
المستحيلة . وھکذا القول في النهي . وهذا يبطل الأمر والہي والمدح والذم ویسد باب امحازاة 
بالثواب والعقاب » ويهدم قاعدة الشريعة والعمل علا ويؤدي إلى إفحام الرسل وإبطال 
لاحيص همم منهم . قال : «وليس العجب من الله وأهل البلادة من الجية » فلو سكت 
الجاهل ما احتلف الناس» وإنما العجب من أهل الفطنة والكياسة منهم حيث قالوا بهذه 
الأقوال الرديغة ودانوا بمثل هذه المذاهب المنكرة» فتباً للجبر وسحقاً لأضحابه وقبحاً وترحاً 
لغار كق قروا ن افد ورو عن حار اه كفا 

رى أما الأدلة النقلية على ماذهب إليه العدلية من تنزيه الله سبحانه» وعدله» 
وهي كثية من الكتاب والسنة منها ما(قال الله تعالى : ل وما الله و ظا 
للعباد 0 وقال تعالى : [ ؤإذا تولى سعى في الأض ليفسد فيا ويهلك الحرث 
والنسل (والله لايحب الفساد) 4 وقال تعالى : فل إن تكفروا فإن الله غني عنكم 
( ولا یرضی لعباده الکفر ) وإِن تشکروا یرضه لکم 4 » وقوله تعالی : ‡ کل ذلك کان 
سيئه عند ربك مکروها 0 والمراد لایکون مکروهاً فیازم ان تکون المعاصي غير 
مرادة . وقال تعال : ل سیقول الذین اُشرکوا لو شاء الله ما أُشرکنا ولا اباؤنا 4 . ثم قال 
بعد ذلك : ظ كذلك كذب الذين من قبلهم حتى ذاقوا بأسنا قل هل عند من علم 
فتخرجوه لنا إن تتبعون إلا الظن وإن نع إلا تخرصون ” . 

وقال الإمام يحيى : «وهذه الآية فيها دلالة على فساد مذهبهم من وجوه خمسة : 
(۱) غافر: ۳۱. 
(۲) البقرة: ٠٠٠١‏ . 
(۳) الزمر: ۷. 
)٤(‏ الاسراء: ۳۸. 
(ه) الأنعام: ۱٤۸‏ . 
() الأنعام: .٦‏ 


A4 


فإن الله تعال » حکى صر مذهم ثم رد عليمم بقوله : كدب الذين من قبلهم . 
وأما ثانياً 

فقوله تعالی : حتی ذاقوا اا % الاس هو العذاب» وهو لايستحق إلا 
على الأمور الباطلة وخالفة الحق . 
وأما ثالفاً 

فقوله تعالى  :‏ قل هل عندك من علم فتخرجوه لنا ». وهذا كم من الله 
واسترذال هم فيما زعموه وتجهيل هم فيما قالوه . 


وأما رابعاً 

فقوله  :‏ إن تتبعون إلا الظن ‏ . وهذا يدل على جهلم فيما اعتقدوه وأنهم ليسوا 
على بصررة منه. 
وأما ا 


فقوله تعالى  :‏ وإن أنع إلا تخرصون » أي تكذبون . والخرص هو الكذب . 
قال : وقد زعم الرازي رد هذه الآيات فقال في قوله تعالى  :‏ لو شاء الله ماأشركنا ‏ 
الاية : إن التبكم والتجهيل نحم ما كان على إرادة شركهم » وإنما وقع التوبيخ هحم لانہم كانوا 
يقولون ذلك لاعن اعتقاد بل على سبيل السخر والاستهزاء . وهذا فاسد من أوجه ثلاثة : 
اما الأول 

فهذا تعسف بعيد وخرو ج عن الظاهر لغير موجب » فإن سياق الآية دال على أن 
الإنكار والتوبيخ والتكذيب هم إنما كان من أجل اعتقادهم أن الله شاء شركهم . فهذا هو 
المفهوم من الآية . 
وأما ثانياً 

فلأن قوله تعالى : ف كذلك كذب الذين من قبلهم )» على كلى القرأتين مشدداً 


Ao 


وخففاً» من الكذب والتكذيب» وها لا يقالان لن استزاًء وما يقال ذلك لمن اعتقد 
الشيء وصمم على الجزم عليه » فكيف يقال أنهم ما كانوا يعتقدون ذلك . 


وأما ثالفاً 

فلو كان اللإنكار عليهم والتوبيخ من أجل أن مقالتهم ما كانت عن اعتقاد بل على 
سبيل الزء والتسخر » کا زعم » لوجب أن يقال أن التبكم والتوبيخ على منكري القيامة 
والحشر والنشر وأحوال المعاد ما كان إلا لأجل ما كانوا يقولون ذلك لاعن اعتقاد بل على 
سبيل اهزء والتسخر . وهذا خطاً عظم وضلال کبیر . وقال'“ فی قوله تعالی : 4 کل 
ذلك كان سيعه عند ربك مكروها ‏ فقال : إن المعاصي ليست بمكروهة وإنما منهى 
عنها" . وهذا مدافعة للنص وخرو ج عما تقتضيه الآية » فإن الله تعالى » صرح بكون 
هذه المعاصى مكروهة . فكيف يقال المراد بالكراهة ؟ وأيضا فلو سلمنا أن المراد بالكراهة 
النهي فالهي لايتصور معقول حقيقته إلا بالكراهة » فلا بد من كون المعاصي مكروهة . 
وأيضاً لو ساغ هذا التأويل لساغ للباطنية ما يقولون من تأويلات الظواهر والنصوص . وقال 
في قوله تعالی  :‏ وما الله يريد ظلماً للعباد ‏ : إنا نقول بموجب الآية فإن الله لا يتصور 
منه ظلم للعباد ولایعقل صدوره من جهته بل كلما فعله فهو عدل» لأنه تصرف في 
ملکه . وهذا فاسد : 
أما أُولاً 

فلو جاز حملها على ما ذكره لخرجت الآية عن الفائدة ولجلت عنا البعة ء لأن إذا ۾ 
يعقل الظلم من جهته فلا معنى للتمدح بکونه لايفعله› وهذا فإن المقعد لا يمكنه القدح 
بترك الاطلاع على عورات الناس» لما كان لايمكنه ذلك » فلما تمدح بترك إرادة الظلم دل 
على أن الظلم ممكن من جهته والله لايريده صلا . 
وأما ثانياً 

فلأن الآية عامة » فإنه نفى بظاهر الآية وصريحها إرادة الظلم لأحد من العباد » سواء 
)١(‏ يعني الرازي. 
(۲) في الأصل: منها. 


۸٦ 


كان الظلم من جهته» أو التظام فيما بينم » فقد نفى أن يكون مريداً لئيء منه . وهذا 
ما نریده . وقال في قوله تعالى : ل والله لاجحب الفساد ‏ إنا نقول بموجب الآية فعندنا أن 
الله لايحبه ولكن لم لايريده؟ والفرق بين الحبة والإرادة أن امحبة هي الإرادة التي تلحقها 
تبعة » والله تعالى » يريد المعاصي إرادة ليس عليه فيا تبعة » فلا يكون محبا هما . وهذا فاسد : 


2 


اما أو 

فإن هذه من التعسفات النادرة » فإن ظاهر الآية في قوله تعالى  :‏ لا يريد ظلماً 
للعباد )» کا نفى أنه لا يريده بظاهرها فهكذا أنفى أنه لايحب الفساد» لأنها سيان في 
القبح من غير حاجة إلى هذا التأويل» فليس في الآية مايشعر با قاله» فيجب أن يكون 
باطلا . 
وأما ثانياً 

فلانسلم أن امحبة هي الإرادة التي تلحقها تبعة » بل الحبة هي الإرادة لاغیر» فإذا 
نفى الله الحبة فقد نفى الإرادة في حق الفساد » وأنه کا لايحبه فهو لا يريده أيضا . وقال في 
قوله تعالى : ا[ ولا يرضى الكفر ) أن الرضا ليس هو الإادة وإغا هو ترك الاعتراض عن 
الكفر . ومعنى الآية بزعمه أن الله لايترك الاعتراض على الكفر بل يعترضه وينكره على 
أهله . وهذا أا فاسد: 
أما أُولاً 
فهو خرو ج عن ظاهر الآية وعدول عن معناها بالكلية فيجب أن یکون مردوداً . 
وأما ثانياً 

فلأن الرضا أمر ثبوتي فكيف يجوز أن يقال أن المرجع به إلى ترك الاعتراض عن 
الكفر . وهذا أمر سلبي » والأمور الثبوتية لا يجوز الرجو ع بها إلى الأمور السلبية » لأنه قلب 
لحقائقها وإبطال لعانيماء فلينتظر الناظر تعسف هذا الرجل بصرائح هذه الآيات 
وإخراجه لمعانيما اللائقة بها وما ذاك إلا حبة لسلفه وعصبية لمذهبه » والحق أحق أن يتبع . 
ذكر هذا كله الإمام حيى (عليه السلام) في (الشامل) . 


AV 


(قالوا) » أي الجبة : (الله ) سبحانه وتعالى » (مالك) لجميع عباده وسائر 
مخلوقاته » والمالك ( يتصرف في ملوکه ) مما شاء وکیف شاء» فلایقبح ماأراده وفعله . 


وقال ابن الخطيب الرازي في (الناية ) : «قد تقر أن الله تعالى » موجد مجميع 
الحوادث» وکل من کان موجداً لجمیع الحوادث فلا بد ون یکون مریداً ها فیلزم تما ذکرنا 
أن الله مريد ج جميع الحوادث . وهذا مطلوبنا» . قال : «وإنما قلنا أن الله تعالى » موجد 
لجميع الحوادث لما سيأتي مقرراً في خلق الأعمال » فإنا سنبين أن الله هو المتولى لإججادها 
والخالق ها وأنما متعلقة بقدرته » . قال : «وإنما قلنا أن كل من كان موجدا للشيء فلا بد 
وأن يكون مريداً فلما مضى تقريره في مسألة الإرادة من أن اخحتصاص الشيء بوجوده في 
وقت دون غير وبوقوعه على وجوهه الختلفة لايمكن إلا بالإرادة . فإِذاً يجب أن يكون الله 
تعالى » مريداً لجميع الحوادث » . انتهى . 


(قالوا)'“ وأيضاً : قد ورد بذلك السمع حيث (قال تعالى )  :‏ وكذلك جعلنا 
لكل نبي عدواً اساطين الجن والإنس يوحي بعضهم زنحرف القول غروراً 4ء «إ ولو 
شاء ربك مافعلوه فذرهم وما یفترون O‏ < ولو شاء ربك لآمن من في اللزض کلهم 
جميعاً 4 ل ولو شعنا لرفعناه بها 4ء ونحوها من الآيات (قلنا) ردا عليهم : 
( قولکم ) إن الله سبحانه » ( مالك یتصرف في ملوکه ) کیف یشاء» ( سب ) منکم عظم 
(لله تعالى ) وذلك (حيث نسبع إليه) تعالى » (صفة النقص) وهي إرادته لجميع 
المقبحات المعقولة من العباد» وذلك (لأن من أراد من) الخلوقين (من ملوكه الفساد) 
وظلم العباد (فقد تحلى بصفة النقص عند العقلاء) . وهذا يسفهونه ويصوبون من ذمه 
وعاقة عل ذلك فكيف بلك فى ق رب العان ؟ تعال عما يقرلون ية اللحدون غلا 
کبیا . 
)١(‏ زيادة في المتن: «مالك لعباده يتصرف في ملوكه » . 
ND‏ ۲-~. 
(۳) الانعام: ٠۳۷‏ . 
٤(‏ ) يونس: ۹٩‏ . 


(ه) الأعراف : ٠۱۷١‏ . 


A^ 


الرد على الرازي 


وأما ما ذكره الرازي فلا نسلم أن الله تعالى » هو الخالق لأفعال العبادة » وأنها متعلقة 


اما أولاً 

فلما بينا من الأدلة في خلق الأفعال » ولأن إسناد أفعال العباد إلى غيرهم يبطل 
الحسن"“ والبديہة ويؤدي إلى بطلان الأمر والنهي » ويبطل الدين والتشريعة ويمدم قواعد 
الملة . وهذا لا سبيل إليه بحال . 
وأما ثانياً 

فان سلمنا انه موجد لأفعال العبادء على زعمکم › » فمن اين يلزم أن یکون مريدا 
ها ؟ قالوا دليله الشاهد» فإن الواحد منا لا كان موجداً لفعله کان مريداً له . قلنا : وأي 
فاعل في الشاهد على مذهمم حتى يمكن الرد إليه والقياس عليه ؟ 
وأما ثالغا 

فإذا جاز عند أن الله تعالى » يخلق هذه القبائح ثم ینہى عنہاء فلم لايجوز أن 
يخلقها مع كراهته هما وسخطه عليما؟ والجامع أنه في كلتي الحالتين كاره ههاء » فسقط 
ماقالوه . ذكر هذا الإمام حيى (عليه السلام) في (الشامل) . 

ا ماذکرقوه وافتریتموه على الله سبحانه » ( رد للایات المتقدمة ) ونحوهاء 
واعتسافكم في تأويلها لاينفعكم» لانه lat Ee a‏ 
حققناه» ومن رد اية من كتاب الله كفر إجماعاً. 

وأما ما احتجوا به من الآيات فمعناها واضح عند من لم يعمه التعصب والضلال . 
أما (الآية الأول ) وهي « ولو شاء ربك مافعلوه » فإن معناها : أنه (لو شاء الله لأماتيم 
قبل فعل ا معصية » أو ) لو شاء ( سلب قواهم ) فلا يقدرون على فعل المعصية» (أو) لو 
)١(‏ يعني التحسين والتقبيح أو قد يريد الحسن فيكون تصحيف من الناسخ . 


۸۹ 


شاء لمنعهم قسراً وألجاً بأن ( أتزل ملائكة تحبسهم ) عن فعل ا معصية فلا يقدرون على فعل 
شيءَ منها . فبين تعالى » في هذه الآيات اقتداره على إكراههم وقسرهم » وأنه تعالى » قادر 
على ذلك (لكنه) تعالى» (خلاهم وشأنهم)» أي مكنهم من الفعلين وركلهم إلى 
اختيارهم » ولم يمنعهم من العصيان واتباع الشيطان ليم التكلين ويبحسن الامر والهي 
والثواب والعقاب » وكل ذلك لايم إلا مع كال الاحتيار وزوال القسر» ک) قال تعالى : 
وقل الحق من ربكم فمن شاء فليؤمن ومن شاء فليكفر »'» (ولان أمامهم)» أي 
قدامهم (الحساب) في يوم القيامة على القليل والكثير » والصغير على أعمام والكبير » 
(ومن ورائه)» أي ومن وراء الحساب (العقاب) الألم والعذاب المقم» کا (قال) الله 
تعالى : [ ولا تحسبن الله غافلاً عما يعمل الظالون (إنما يؤخرهم ليوم تشخص فيه 
الأبصار ) . مهطعين مقنعي رؤوسهم لايرتد إلبم طرفهم وأفشدتيم هواء 4“ ركذلك 
معنى الآية الأحرى وما شابمها من الآيات وهي : إ ولو شاء ربك لآمن من في الأأض 
كلهم جميعاً 4ء أي لو شاء لأكرههم على الإان ولقسرهم» فيلجئهم إل الإيان 
بإنزال الملائكة يكرهونمم عليه كقوله تعالى : 3 إن شاء ينزل عليم من السماء اية فظلت 
أعناقهم هما حاضعين 4“ » ونحو ذلك » ولو فعل تعالى » ذلك لبطل الثواب والعقاب 
وبطل التكليف . 


صفة الكلام 
E OA‏ سبحانه » بکونه كلا فإنه قد وقع في 
كيفيته حلاف بين الاشعرية وغيرهم . 


قال الإمام يحيى (عليه السلام) في (الشامل) : «أعلم : أنا قبل أن نخوض في 
مقاصد الباب نذكر الكلام في ماهية الكلام » والكلام في تلخيص محل النزاع . 


(۱) الکهف: ۲۹ . 

. ٤۳ ٠٤۲ : ابراھم‎ )۲( 

. ۹٩ يونس:‎ )۳( 

. ٤ الشعراء:‎ ) ٤( 

. في الامش : أي مسألة الإرادة وتوابعها‎ )١( 


ماهية الكلام ما كان مؤلفاً من الحروف وأقله حرفان 
o E e‏ 


E‏ ان هذه لکل المقددة'“ معدودة من جملة الكلام . وخالفهم في ذلك النجارية 


والختار ما ذهب إليه الأصوليون » لأن كلامنا ههنا في البحث عن ن حقيقة الكلام على لسان 
أهل اللغة» ومعلوم أن من أطلق هذه الألفاظ المفردة فإنهم ر ا و 
لاما ایضا. 


وأما الأشعرية فزعموا أن الكلام يطلق بالاشتراك على أمرين : أحدهما على المعنى 
القائم بالنفس . وثانيما على هذه الحروف المسموعة » . قال : «وأما الكلام في تلخیص محل 
النزاع فنقول : أجمع المسلمون على وصف الله سبحانه وتعالى » بكونه متكلماء» ولكن 
احتلفوا ف فائدة وصفنا له بذلك» فعندنا. 


تعريف المعتزلة للكلام 

وهو قول المعتزلة أن فائدة وصفنا لله تعالى » بكونه متكلماً هو أنه خلق هذه 
الحروف والأصوات في جسم من غير أمر زائد على ذلك . وكونه متكلماً عندنا وعندهم 
يجري مجرى الأوصاف الاشتقاقية التي لا يعتبر فيما إلا مجرد الفعل لاغير» كقولنا : خالق 
ورازق . 
صفة الكلام عند الأشعرية 

وأما الأشعرية فزعموا أن كلام الله تعالى » صفة حقيقية مغايرة لوجود هذه الحروف 
والأصوات قائمة بذاته» وأن معنى كونه متكلماً عندهم هو اختصاصه بهذه الصفة› 
وقيامها بذاته كالقادرية والعالمية . وزعموا أن هذه الحروف دالة على هذه الصفة . ثم اختلفوا 
بعد ذلك في الوحدة والتعدد في كلام الله تعالى . فالذي ذهب إليه امحققون منم أن كلام 
)١(‏ أي المتفرقة » انظر الصحاح ٥۲۲/۲‏ . 


۹۱ 


الله تعالى » إنغا هو حقيقة واحدة لايدخلها التعدد البتة› وان کونه اا ا ت 
واستخباراً أو غيها من وجوه الكلام أمور إضافية متعلقة بالكلام مستندة إليه» وهو 
كالعلم بالإضافة إلى تعلقاته . 


الكلام عند قدماء الأاشعرية 

وقد حكى الاسفراينى عن بعض قدماء الأشعرية أن كلام الله متعدد في نفسه إلى 
اور خمسة : الت والہي » والخبر» والاستخبار › النداف. والاكثرون مہم على 
خلافه » وأنه حقيقة واحدة غير متعددة » . قال" : «واعلم أن التحقيق أنه لا نزا بيننا وبين 
هؤلاء الأشعرية في كونه تعالى » متكلماً بامعنى الذي ذكرناهء لأنه لايخلو النزاع بيننا 
وبينهم من وجهين : أحدهما : أن يكون النزاع في الصحة» فذلك غير ممكن» لانا متفقون 
على أن الله سبحانه وتعاى » يصح منه إججاد هذه الحروف والأصوات في الأجسام» أو 
يكون النزاع في الوقوع فهو غير متصور أيضاًء لن عندهم أن الله تعالى » هو الموجد 
لجميع أفعال العباد كلها ومنها هذه الحروف والاصوات » فلا يكنم إنكار كونه تعالى » 
موجداً ها . وأما على مذهبنا فيجوز تقرير كونه تعالى » موجداً هما بدلالة معية » لأ وقوع 
هذه الحروف والأصوات من جهة غيو ممكن» فلا يستفيد كونه موجداً ها إلا بالسمع . 
فشبت أنه إذا کان لا معنی لکونه متکلماً إلا حلق هذه ..... . 

ازید من کونه قادرا علیما» وعالاً ہا را لاججادهاء فقد صح انه لا نزاع بیننا 
وبينهم في كونه تعالى » متكلما با معنى الذي ذكرناه . وثانيهما : أن يكون النزاع لفظيا» وهو 
أن يقولوا : لا نسلم أن لفظة المتكلم موضو ع لموجد الكلام » وإنيما نقول أنها موضوعة لمن 
يختص بصفة المتكلمية كإطلاق لفظ القادر والعالم » . قال : «وليس ماذكروه ما يستحق 
)١(‏ هذا الرأي لأكار الأشعرية أما رأي الاسفرايني أنه يستحيل “ماع ماليس بصوت» وهو يوافق أبا منصور الماتريدي 

لله . ا يقال : معت علم فلان . انظر الصابوني » كتاب البداية 1٦‏ المقدسي» المسامرة ۸٠/١‏ . 

(۲) يعني الإمام بحبى بن حهمرة . 
(۳) ناقص في الأصل. 


۹۲ 


الأطناب» لأنه خحوض في أمر لفظي لا تعلق له بالمباحث العقلية » وينبغي أن يرجع به إلى 
الأدباءء وهم لا يطلقونه إلا على فاعل الكلام » . قال : «وأما المقصود من هذا الباب فنبداً 
بالنظر في إثبات كونه تعالى » متكلماًء ثم نذكر الدلالة على حدوث کلامه» ثم نردفه 
بالدلالة على كونه صادقاً» ثم نذكر مايتعلق بمباحث الحروف والصوت » . 

قلت : وقد نقلت المقصود من ذلك بأكثر لفظه مع حذف اليسير من فضلاته . 


الدليل على أن المكلم هو فاعل الكلام 

قال : «أما إثبات كونه تعالى » متكلماً» فا تكلم هو فاعل الكلام » وقد صح أن 
الله سبحانه » خلق الكلام وفعله» فصح وصفه تعالى » بأنه متكلم . والدليل على أن 
المعكلم هو فاعل الكلام» هو أن المتكلم اسم اشتقاتي » والاسم الاشتقاتي لايعقل في 
إطلاقه إلا بوجود الفعل» فيجب أن يكون المرجع بكونه متكلماً إلى وجود الكلام» لأنه 
من أماء الفاعلين » كالمنعم والمكرم» ولاشك في كونها مشتقة من الأفعال ال جارية علمماء 
فلا فرق بین قولنا منعم ومکرم ومتکلم » وبين قولنا ضارب»› وكاسر» وقاتل. والاسم 
الاشتقاتي لايعقل في إطلاقه إلا بوجود الفعل» لأ وجود الفعل أصل في معقول الاسم 
المشتق . 

وأما لأنه لاحال للمتكلم بكونه متكلماً فقد خالف في ذلك جماهير الأشعرية 
كالغزالي وا جويني وابن الخطيب الرازي وغيرهم زعموا أن كلام الله تعالى » صفة مغايرة هذه 
الحروف والأصوات » قائمة بذاته » وأنه يستحقها لكلام قديم كسائر صفاته من القادرية 
والعالمية وغيرها . وزعم بعضهم أنه يستحقها لذاته ) . قال : «ومعتمدنا في فساد مقالتهم 
هذه مسالك : 


إبطال القول بالطريقة الذاتية للكلام في حق الله 
اما أولاً 
فلأن إثبات ذلك لا طريق إليه» وما لا طريق إليه وجب نفيه . وأيضاً لايخلو حال 


۹۳ 


من أثبت لله تعالى » حالة بكونه متكلماً هي المتكلمية ؛ أما أن يقولوا بثبوت هذه التعلقات 
هذه الحالة؛ أعني الأمر والنهي والخبر والاستخبار» وسائر وجوه الكلام أو 
لايقولو [ ن ]“ بثبوت شيء منهاء فان لم يثبتوا شيعا من هذه التعلقات فهذا باطل» لأ 
حصوها من دون هذه التعلقات محال » لأن هذه التعلقات أأصل في معقول حقيقة الكلام» 
فيستحيل أن تكون هذه المتكلمية حاصلة من دونهاء وإن كانت ثابتة معها فهو باطل 
أيضاً» لأن هذه المحكلمية لاشك عندهم في ثبوتها في الأزل» فلو كانت هذه التعلقات 
ثابتة معها فیما لاأول له لکان قوله تعالى : ل ولقد نادانا نوح 4 » وقوله تعالی : 
فإ وأوحينا إلى ابراهم .. .. .. واتينا داؤد زبورا 4ء وسائر الأحبار والقصص كذباً 
لاحالة» لأن الاحبار عن وقوع مالم يقع في الماضي يكون كذباً والكذب على الله تعالى » 
محال » ولكان يلزم أن يكون الأمر والنبي كقوله تعالى : ل أقيموا الصلاة ي » 
ولا تقربوا الفواحش 4ء قبحاء لأن الأمر والنبي لغير مأمور ومنهى قبيحان » . قال : 
« لايقال : أن هذه الصفة بالإضافة إلى تعلقاتما كالعلم بالإضافة إلى تعلقاته » فكما جاز 
حصول العلم » وإن فقد بعض متعلقاته » فهكذا الحال في الكلام» لأن نقول هذا فاسد 
أما أُولاً 

فهذا بناء على مذهبهم على أن العلم حقيقة مفردة وها تعلقات مضافة إليا . وحن 
لانسلم هذاء وإنما العلم عندنا هو نفس هذا التعلق من غير زيادة أمر اخحر» کا قدمنا 
شرحه . 
أما ثانياً 

فلو سلمنا أن العلم حقيقة مفردة » وأن هما تعلقات فإنا نقول : أن متعلقات علمه 
)١(‏ في الأصل: يقولوا. 
(۲) الصافات : .۷١‏ 
(۳) النساء: .٠١۲‏ 
)٤(‏ المؤلف دأب عل اقتطاع الجزء الذي يريده من الآية وهذا منهجه «وأقيموا الصلاة» ورد في أكثر من آية وقصد 

الولف مطلتق الأثر فحسب . 

(ه) الانعام: ٠١١‏ . 


۹٤ 


تعالى حاصلة في الأزل بلا نهاية » ثم بعد ذلك أما أن نقول أن العلم بأن الشيء سيوجد هو 
علم بوجوده إذا وجد» جا هو مذهب أكثر المتكلمين » فحينعذ لم يتجدد شيء من 
معلوماته وكانت ثابتة . وإن قلنا أن العلم بان الشيء سيوجد غير العلم بوجوده إذا وجد»٠‏ 
فإنه قد تجدد أمر اخر بوجوده» کا هو الختار . فقد حصل فيما لا أول له تعلقات بلا نہاية 
بخلاف الکلام فٳنه ثابت عندهم من دون حصول شيء من متعلقاته » فن حصلت معه 
فهو محال » کا قدمنا» وإن حصل من دونہا فهو محال أيضا . فلهذا كان القول بهذه الصفة 
حالاً . وأيضاً لا يخلو حال من أثبت لله تعالى » حالة في الأزل بكونه متكلماً : أما أن نقول 
بثبوت هذه الحروف والأصوات مع هذه المتكلمية في الأزل أو لانقول» فإن قال : أن هذه 
الحالة ثابتة في الأزل مع هذه الحروف والأصوات فهذا باطل » لأن هذه الحروف لا شك في 
حدوثها فيستحيل حصوهما في الازل » وإِن قال بثبوت هذه في الازل من دون هذه الحروف 
فهذا حال » لأن هذه الحروف أصل في معقول حقيقة الكلام » إذ لايعقل كلاماً من دونبا 
فثبت أن القول بإثبات هذه الحالة يودي إلى الحال » وما أدى إلى الحال فهو محال » . قال : 
« واحتج الأشعرية على أن المتكلمية حالة بشبه ثلاث : 
الأؤالى 

وهي المعتمدة » وعليما تعويل الرازي في تقرير أنا قد اتفقنا على أن الله آمر خبر ناه » 
فی امه یه رخو اما ان یکرت عبان عن رد هذه الالفاط او ان یکوت مرا ورا ذه 
الألفاظ » فالأول باطل» لأن اللفظة الموضوعة للأمر قد كان من الجائز أن لايضعها 
واضعها لعنى أصلاً حتى تكون من المهملات» ثم بتقدير أن يضعها لمعنى » لكن من 
ا لجائز أن تكون اللفظة الموضوعة لإفادة معنى الأمر تكون موضوعة لافادة معنى الخبر 
وبالعكس من هذه فإذن كون اللفظة المعنية أمراً ونهياً وخباً نما كانت كذلك لأر وراء 


ملخص كلام الرازي في إثبات صفة الكلام 
ركذلك الأمر إنغا هو دلالتما على ماهية الطلب والزجر والحكم . وهذه الماهيات 
40° 


لت رر وضيعة بل هي حقائق ثابتة لا تختلف باختلاف المواضعات . وليست عبارة 
عن العلم والقدرة والإرادة » لأنا نعلم بالضرورة أن ماهية الأمر والنهي مخالفة لماهية العلم 
والإرادة والقدرة » ولا نريد بالكلام إلا هذا. فثبت أن أمر الله تعالى » ونهيه وخبره صفات 
تحقيقية قائمة بذاته مغايرة لإرادته وقدرته وعلمه » وأن الألفاظ الواردة في الكتب المنزلة على 
حلفت ارا ا دال عليه ردا لرا هدا مخض ما ذكرو ابن اطي ف 
نهایته ) . 


الرد على الشمة الأولى 

قال ( عليه السلام) : «والجواب من أوجه ثلاثة : أما ألا فإنكم قد صدرتم هذه 
الشبهة بدعوى الإجماع على أن الله مر وناه وخبر» وهذا غير مدفوع ولا ننكره» ولكن 
نقول : وكذلك وقع الاتفاق أيضاً على أن أمره ونهيه وخب ليس إلا مجرد هذه الصيغ مع 
الإرادة والكراهة من غير أمر وراءهاء فإن كان الإجماع دالاً على ماذكرتم فهو بعينه دال 
على فساد ماذهبتم إليه من الكلام النفسي القائم بذاته تعالى . 
وأما ثانياً 


مص 


حقيقة الُر 

فلم لا يجوز أن يكون حقيقة الأمر هو قولنا «افعل»» أو ماني معناهاء مع الإرادة 
للمأمور ؟ وحقيقة النهي هي قولنا : «لاتفعل »» أو ماني معناهاء» مع كراهة النهي . والخبر 
هو قولنا: «فعل زید »› أو ماني معناه» مع الإرادة لکونه ی 
حقيقة النبي والخبر 

ويدل على ما قلناه أنا متى علمنا هذه الأمور علمنا حقائق الأمر » والهي» والخبر » 
وإن لم نعلم شيئا آخر . ومتى م نعلم هذه الأمور م نعلم حقائق هذه الأشياء» وإن علمنا 
کل شيء. 


۹٦ 


وأما ثالفاً 

فنقول ليس يخلو حقيقة الأمر المي والخبر أما أن تكون هي محرد هذه الصيغ مع 
الإرادة والكراهة أو أمر آخر» فإن كان الأول فهو المطلوب» وإن كان الثاني فهو باطل» 
لأن حقائق هذه الأمور ظاهرة عند العقلاء وأهل اللغة » فلو كان ثم أمر وراء هذه الصيغ 
مع الإرادة والكراهة لكان أمراً حفياً لايطلع عليه إلا الخواص وأهل الذكاء من علماء 
الكلام» فكان يلزم ألا تكون هذه معقولة لمن لايعلم الكلام النفسي من العوام» وهل 
اللغة » والمهملين لطرائق النظر . وهذا معلوم الفسادة بالضرورة قوله : إن صيغ الأمر والنبي 
والخبر أمور وضعية مختلفة بحسب اختلاف المواضعات . وحقائق هذه الامور عقلية 
لا تختلف باختلاف الواضعات . وهذا يدل على أن حقائق الأمر والخير أمراً وراء هذه 
الصيغ . 

قلنا : إن مدلولات الصيغ والألفاظ في الأمر والني والخبر وغيرها من سائر الحقائق 
كالانسان » والفرس » وا لجسم » والعرض سواء كان ها وجود في الخارج أو لا إنما هي أمور 
ذهنية متعلقها العقل » وليست من الكلام في شيء بل هي أمور متصورة في الذهن . قوله 
في اخحر الشمة : لانريد بالكلام النفسي إلا ذاك . قلنا: هذا فاسد: 


فإذا كان غرضكم بالكلام النفسي هو العلم بالحقائق الذهنية فإذاً ا لحلاف في 
السالة يكون لظا لأا لا قك القائق الذهنية. 


وأما ثانياً 

فإذا كان يلزم من جرد اخحتلاف الصيغ في الأمر » والني والخبر» مع أن حقائقها 
غير مختلفة » أن يكون نمة كلام نفسي على زعمكم» فيلزم في لفظ الفرس والانسان وسائر 
الألفاظ أن يكون تحتا أمورأ نفسية حتى يلزم أن يكون فرس نفسي » وإنسان نفسي . وهذا 
فاسد. وهم لا يقولون به » فبطل ما تو موه ف هذه الشمة. 


۹۷ 


الشمة الثانية 

قولهم : أصدق العلوم وأقواها ما يجده الإنسان من نفسه » والمعلوم أن الواحد منا قبل 
فعله الكلام يجد من نفسه زائداً على إرادته للكلام وإيجاده له وذلك الشىء هو الذي 
نريده بالكلام النفسي . 


والجواب من وجهين : 


أما أُولاً 
فلأن ذلك الأمر الذي يجده الإنسان من نفسه هو العلم بماهية الكلام وحقيقته 
وة غاد هده اروف و ا واقطاها: 


وأما ثانياً 

الرد على الشبهة الثانية فلأن قبل إيجاد الكتابة وبناء الدار يتصور الواحد منا هذه 
الأمور قبل إيجادها فيجب أن يكون ثم كتابة نفسية . وهذا معلوم الفساد بالضرورة . 
لا يقال أليس العقلاء يقولون في نفسي كلام ؟ فكيف يصح منكم رد الكلام النفسي مع أن 
العقلاء لايعلمون حقيقته من أنفسهم؟ لانا نقول : هذا فاسد: 


اما ا أولاً 
قابات الأمور 'الخقيقة بالالفاظ والترصل إل تفرير القائى بالعارات هو من 
دواعي الخبط وجوالب الزلل بل لا بد من إثبات الحقائق ل بالأدلة والبراهين » ثم يعبر عنها 
بأي عبارة كانت . فأما أن تكون العبارة هي الأضل في تقرير الحقائق فهذا زلل بين وميل 
عن طريق الحق واضح . 
وإما ثانياً 
فكما هم يقولون : في نفسي كلام » فهم يقولون أيضا في نفسي بناء دار وعمارة 
مسجد » فیجب أن یکون الدار والمسجد آمرین نفسیین »› 3 زعموا . وهذا طا . 


۹۸ 


الشمة النالفة 

قوهم أن القدم تعالی › لو م یکن متکلماً لکان يجب أن یکون خرس أو ساکتاً . 
بهذا ال حه ال ولا لاص اغ هذا اال إلا بان یکن كلما ق لازن 
ولیس ذلك بان یکون متکلماً بکلام غير هذه الحروف ا لاستحالة حصول هذه 
الأمور في الأزل . وهذا الذي نريده بالكلام النفسي . 


الرد على الشبمة الفالفة 


والجواب من وجهين : 


فنحن لا نسلم التلازم بين هاتين الصفتين » فمن أين يلزم إذا لم يكن تعالى» 
متكلماً ولا يكون أخرس أو ساكتاً» وما المانع من خلوه تعالى » عن هاتين الحالتين في الأزل 


فلا یکون متکلما ولایکون خرس ولا ساکتا . 
وأما ثانياً 

فهب أنا سلمنا التلازم بينهما» فإغا لزم في حق الواحد منا إذا م يكن متكلماً أن 
یکون اُخرس أو ساکتاً ما كان متكلما بالة يفعل الکلام بها فأما الله تعالى » فليس متكلماً 
بالة فلا يلزم إذا م يكن متكلماً أن يكون ذا حرس وسكوت . لايقال المعلوم بالضرورة أن 
الواحد منا إذا م يكن متكلماً فهو ساكت لا عالة » فان يلزم أن يكون الله تعالى » إذا م 
يكن متكلماً في الأزل » ساكتاً . وهذا ظاهر الفساد والإحالة » لأنا نقول : إذا كان الغرض 
بالسکوت هو عدم الكلام فنحن نقول هكذاء فإنا نقول الله تعالى »> ساكت في الأزل 
معنى أنه ليس فاعلاً للكلام . وهذا لا استحالة فيه » وإن كان الغرض بالسكوت هو لحوق 
اراد ا ف ل جد فاه ا ال ع ر ي اف و 0 فلا القجاذ 
والتغيير ) . 

قلت : وحاصله أن الخرس والسكوت إغا يوصف بهما المتكلم بالة» وهو الخلوق » 


۹۹ 


لأنه من لغة العرب» والله تعالى » متكلم لابالة» فلا يجوز إطلاق ذلك عليه لإہامه 
ا لخطاً » ولأنه لايصح ذلك في حقه تعالى » إلا مجازاً ولا بد في إطلاق الجاز عليه تعالى » من 
إذن الشارع» کا سبق ذكره» فبطل ماتعلقوا به في إثبات الكلام النفسي على ماقرره 
الإمام يحيى (عليه السلام) في (الشامل) . 


الدلالة على حدوث كلام الله 

قال : «وأما الدلالة على حدوث كلامه تعالى » فاعلم : أنه لاخلاف بيننا وبين 
محققي الاشعرية في حدوث هذه الحروف والاصوات والعلم بحدوثها وسبق العدم ها 
ضروري» وإنما يتحقق الخلاف بيننا وبينهم في إثبات هذه الصفة ؛ أعني المتكلمية التي 
زعموها ثابتة لله تعالى » كسائر صفاته من القدرة والعلم » وأنها هل هي موصوفة با لحدوث 
أو ؟ فلهذا لم يكن بنا حاجة إلى إيراد دلالته على حدوثها لما ذكرناه » وإنما بجحكى الخلاف 
في حدوثها عن شذوذ من الحنابلة الحشوية [الذين ]'“ زعموا أن هذا القران المتلو في 
الحاريب المكتوب في المصاحف قديم مع الله تعالى" . وهذا خطاً عظم وجهل كبير 
بحقيقة القديم » . ونحن نرى تنزيه كتابنا عن مل هذه المذاهب الركيكة) . 


الرد على الأشعرية في إثبات صفة الكلام لله 
قال : «وإنغا نتصدى ههنا للرد على هرلا الأشعرية وإبطال مازعموه من الكلام 


. أضفناها ليتع الكلام‎ )١( 

(۲) هذه الفكرة تنسب إلى بعض اللحنابلة في أن القرآن الكربم قد بحروفه وصوته » وقد تصدى للرد على هولاء الحنابلة 
علماء الحنابلة أنفسهم لينزهوا فكر الإمام أحمد عن مثل هذه الأقوال الساذجة » وكا يقول ابن ا جوزي أن بعضاً من 
أصحاب الإمام أحمد نزلوا إلى مرتبة العوام من حمل الصفات على مقتضى الحس» دفع شبه التشبیه ص ۲۷ . 
ويقول الأستاذ الكوثري محقق كتاب ابن قتيبة الدينوري ( اختلاف اللفظ ) : أنه صار للصوتية شأن في طول التاريخ 
وفتن خرقاء مدعين قدم الحروف والأصوات .. حارت أفهامهم فيا . وقد فصل القول وحسم مشكل النزاع الحافظ 
المقدسي في مولفه (السراط المستقم في إثبات الحرف القدي ) وقال في ذلك : «قال أهل الحق : القران كلام الله 
غير مخلوق وقالت المعتزلة هو مخلوق » ولم يكن اختلافهم إلا في هذا الموجود دون مافي نفس البارئ ما لاندري 
ماهو ولا نعرفه » انظر كتاب ابن قتيبة الهامش ص ٦٩‏ وانظر في ذلك الإججي ‏ المواقف ۲۹۳ والمقدمي المسامرة 
في شرح المسايرة ۷۸/١‏ . 


الذي زعموا أنه ثابت لله كسائر صفاته القديمة فنقول : يلزم من قدبم كلام حصول النقص 
في حقه تعال » والنقص عليه تعالى » محال ؛ بیانه : لو کان تعالی » متکلماً بکلام قدم 
لكان لا بد وأن يفيد بكلامه فائدة ليخرج الكلام با عن أن يكون عبقاً . وتلك الفائدة 
لايخلو حاها : أما أن تكون راجعة إلى الكلام نفسه » أو إلى غي ؛ أما الفائدة الراجعة إلى 
نفسه فنحو أن يتكلم لیطرب الله » کا في التغني » أو يكرره ليحرز حفظه أو للتعبد به ا 
تعبد الله بقراءة القران » فالفوائد الراجعة إلى الكلام نفسه لاتخلو من هذه الوجوهء والله 
تعالى » منزه عن هذه المنافع . وأما الفائدة الراجعة إلى غير الكلام فنحو أن يخاطب به غيره 
لیفهم مراده ونہیه وإخباره بأمر من الأمور ولا م يكن في الأزل من يفيد بكلامه هذه 
الفائدة كان كلامه سفهاً وعبثاً وهذياناً» تعالى الله عن هذه المقالة وسخف هذه الجهالة 
علو كبيرً . ثبت أنه يلزم من قدم الكلام الذي زعموه حصول النقص في حقه تعالى» 
[ وهو ]"“ محال . 

قالوا: لو م یکن القد متکلماً بکلام قدیم لوجب ان یکون متکاماً بکلام 
محدث» وباطل أن یکون متکلماً بکلام حدث» لان ذلك لاڃخلو حاله أما أن يكون 
او ق و ر و لان او کن ال ف که ا 
يستحيل في ذاته ان يکون علا لشيء من الحوادث . وحال ان يکون حالاً في غيو» لان 
انحتضقاضة ابذلك الخر أحى. وأول. وغال. أن يكرت مووا لاق حل لانه در 
ولا يكن إدراكه إلا على عله . فإذا بطلت هذه الأقسام كلها بطل أن يكون متكلماً 
بکلام محدث» وثبت أنه متکلم بکلام قدم . 


والجواب : 


أما أُولاً 
فا تكلم عندنا هو فاعل الكلام فإذا كان القدي » تعالى فاعلاً للكلام وجب أن 
یکون متکلماً» فأما حلول الكلام وعدمه فهو نظر خارج عما ذكرناه. 


)١(‏ زادة ليتسق الكلام. 


وأما ثانياً 

فلانه تعالی» إذا جاز» ان یکون متکلماً بکلام موجود في غیو (والجامع 
بينهما)'“ منعماً بنعمة موجودة في غي وحسناً بإحسان موجود في غيو» جاز أن 
یکون متکلماً بکلام موجود في غيو » وال جامع بينهما هو أا كلها أماء اشتقاقية الأصل 
فما كلها وني صحة إطلاقها على فاعلها وجريما على فاعلها وجود الفعل لا غير . 

وقالوا: لو م يكن القدم تعالى » متكلماً بكلام قدم لكان قد حصل متكلماً 
بعد أن لم يكن متكلما . وهذا تغير في ذاته تعالى » والتغير على ذاته محال» فيجب أن 
یکون تعال » متکلماً بکلام قد . 

وال جواب : أنا نقول : ما تعنون بالتغیر ؟ فإن أردتم به أن ذاته تعالى » قد صارت غير 
ماهي عليه فهذا باطل» لأنا لا نقول به » وإن أردتم به أنه حصل متكلماً بعد أن لم يكن 
متكلما فهذا حق ولا استحالة فيه» . 

قال : «وأما من زعم منم أنه تعالى » متكلم لذاته فلا جخلو مراده من وجهین : 


أحلها 
أن يكون مراده أنه تعالى » كان قادراً على الكلام في الأزل » وقادريته لذاته فهذا 


e 


وتانہما 

أن يكون مراده أن له حالة بكونه متكلماً وهو يستحقها في الأزل لذاته فهذا 
فاسد با أوردناه على الأشعرية في إثبات حالة لذاته تعالى» هي المتكلمة» فلاوجه 
لاعادته» . 

قال : «وأما أدلة المعتزلة على حدوث كلام الله التي احتجوا بها على الأشعرية » وهي 


)١(‏ الكلام كا واضح غير تام : ولعل التقدير : ومنعماً بنعمة ... وحذف كلمتي «والجامع بينهما» إذ هما مقحمتان 
هنا . 
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عقلية ومعية » فإن أكثرها متناول هذه الحروف والأصوات وحدوثها ما لا نزاع فيه بيننا وبين 
الأشعرة: 

فإذا المعتمد ماذكرناه من الأدلة دون مازعموه. 

وأما وصف كلام الله تعالى » بكونه مخلوقاً» فذهب جماهير العلماء من العدلية 
إلى جواز ذلك قالوا: الخلق هو التقدير واحتجوا بالقران والشعر والاستعمال» من 
ذلك قوله تعالى : ل فتبارك الله أحسن الخالقين 4ء أي المقدرين» وقوله تعالى : 
ل وإذ تخلق من الطير 4 الآية» أي تقدر . وأما الشعر قول زهير بن أبي سلمى : 


ا ی وا عاق ف وبعض القوم يخلق ثم لايفري( 
وقال عنترة : 


وأما الاستعمال فإنه قد روى عن الحجاج أنه قال : «إذا وعدت وفيت وإذا خلقت 
فریت > ومعناه أن کلما قدرته قطعته » وغير ذلك »). 


قال الإمام يحيى (عليه السلام) في (الشامل) : «وذهب الحققون إلى أن الخلق 
هو الإيجاد . ويحكى أيضاً عن معتزلة بغداد وعن الصيمري"ء واحتجوا بآيات منها 
قوله تعالى : 3 نا کل شيءَ خلقناه بقدر 4ء فلو کان الخلق هو التقدیر لكان قوله 
«بقدر » تكراراً لافائدة فيه . ومنہا ‏ خلق کل شيء فقدره تقدیراً 4 فلو کان 


. ٠٤ المۇمنون:‎ )۱( 

.١١١ للمائدة:‎ )۲( 

("( الدیوان ص ٩٤‏ . 

. م أقف على هذا البيت في ديوانه‎ )٤( 

(ه) ذكر صاحب الصحاح هذا القول للحجاج على النحو التالي : «ماخلقت إلا فريت» وما وعدت إلا وفيت »» 
انظر ۱٤۷۱/٤‏ . 

. تقدمت ترجمته‎ )٦( 

. ٤۹ القمر:‎ )۷( 

(۸) الفرقان: ۲ . 


« خلق » بمعنى قدره لكان مكرراً. ومنها قوله تعالى : ل الخالق الباري المصور 4ء 
فلو کان قوله «الخالق ) هو المقدر لکان لامعنی لقوله «المصور»› E‏ 
المقدر». 


لفظة الخلق 

قال : « والختار أن لفظة الخلق اسم مشترك يطلق تارة على الإيجاد وتارة على التقدير 
بدليل ماتلوناه من هذه الأيات فإنما كلها دالة على استعماله في المعنيين جميعا . وقول من 
يقول أن إطلاقه في أحدهما حقيقة وفي الأحرى مجاز تحكم من غير دلالة » بل يجب أن 
يكون مقولاً على المعنيين جميعا بالحقيقة والجاز على جهة الاشتراك . 

فإذا عرفت هذا فاعلم : أن حقيقة كلام الله تعالى » المنزل من السماء على ألسنة 

الملائكة على اختلاف أنواعه كالتوراة » والإنجيل » والزبور » والقران» وغيرها من الكتب 
السماوية كلها مركبة من هذه الحروف والأصوات » كا قررنا من قبل» وهي كلها موصوفة 
بكونما مخلوقة على كلا المعنيين ؛ أما على أنها مقدرة على وفق المصالح جارية على قانون 
الحكمة؛ وأما على أن الله تعالى » أوجدها وجعلها سبباً في معرفة المصالح الدينية 
والدنيوية . 

E 
والاصوات » وإنغا كلامه صفة قائمة بذاته كالقادرية والعالمية . وهذه الحروف والاصوات‎ 
دلالة عليه » م يصفوه بكونه مخلوقا لاعتقادهم عدمه كسائر صفاته القدية. وقد مر‎ 
. الكلام عليهم في فساد هذا القول‎ 


بعض البغدادية لايجوز وصف كلام الله بأنه مخلوق 


رقد منع بعض العتزلة من وصف كلام الله تعالی » با خلوق » وزعم أنه يوهم أنه 
کذب مع تسلیمه لکونه حدثاء ويانة مسبوق بالعدم ) . 


. ۲٤ الحشر:‎ )۱( 


صفة الصدق 

قال (عليه السلام ) : «وأما وصفه تعالى » بكونه صادقاً فنقول : اتفق أهل القبلة 
على وصف الله تعالى » بكونه صادقاً ثم اختلفوا بعد ذلك في فائدته» فمذهب أئمة 
الزيدية وجماهير المعتزلة أن فائدته ومعناه هو أنه فاعل للصدق لاغير» من غير أن له بكونه 
صادقاً حالاً زائدة على هذاء وإلى هذا ذهب مققوا الأشعرية كال جويني » والغزالي » وابن 
الخطيب الرازي» وزعم ابن كلاب وغيو من الحبة أن له تعالى » بكونه صادقاً حالة 
زائدة . ثم اختلفوا في كيفية استحقاقه هذه الحالة» فزعم بعضهم أنه تعالى » صادق 
بصدق » وكرم بكرم » وراحم برحة . وذهب بعضهم إلى أنه تعالى » صادق لذاته. 


إبطال قرول القائلين بصفة الصدق 

والذي يدل على فساد مذهمم : أنه إثبات حالة لادليل علماء وما لا دليل عليه 
فمتى علمنا فعله للصدق علمناه صادقاً» ومتى لم نعلم فعله للصدق لم نعلمه صادقا 
من غير أمر زائد على ذلك . فثبت أن هذه الحالة لاطريق إليها» . 


المعتزلة والزيدية ودليلهم في صدق الله 

قال : «وأما الدلالة على كونه تعالى » صادقاً فاعلم : أن الناس مختلفون في تقرير 
الدلالة على صدق الله تعالى » بحسب احتلافهم في التحسين والتقبيح » فأما أئمة الزيدية 
والجماهير من المعتزلة فا معتمد عندهم في الدلالة على صدق الله تعالى » هو الرد إلى قاعدة 
الحكمة» لأنهم لما اعترفوا بتقبيح العقل وتحسينه وكان المرجع بكونه تعاى » صادقاً عندهم 
إلى فعله للصدق وكل ما كان ايلا إلى الفعل فهو مردود إلى الحكمة» فالحاصل من 
مذهہم هو أن خب تعالى » لو لم يكن صدقاً لكان كذباً » والكذب قبيح والقبيح على 
الله تعالى » محال . فإذاً الكذب في حقه تعالى محال . 

اما الأشعرية فلما أنكروا تقبيح العقل وة تحسينه اضطروا في تقرير الدلالة على صدق 
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الله تعالى » واعتمدوا في ذلك مسالك فاسدة منها قولحم : كلام الله صفة قأئمة بنفسه على 
وفق علمه» لأن خب تعالى » مطابق لعلمه» ولا كان الجهل بالل تعال » غالا أستحال في 
حقه الكذب» لأن الكذب على الكلام النفسي محال . وهذا مااعتمده الرازي في كتابه 
(الهاية) . 

والاعتراض عليه على وجوه : 
وأما أُولاً 

انه مبني عل الخبر النفسي والكلام النفسي» وقد مر بطلانه . 
أما ثانياً 

لو سلمنا صحة الكلام النفسي والخبر مع اشتاها على التحكم الجامد والسخف» 
فانم لم تقيموا دلالة قاطعة على أن من لا يجوز في حقه اجهل فإنه يستحيل أن يخبر بالخبر 
النفسي على سبيل الكذب . وهذه القضية لاتعلم بالضرورة فلابد من إقامة البرهان 
علا . 
وأما ثالغا 

لو سلمنا تلازم اجهل والكذب في حقه تعالى » وثبت أنه صادق في الكلام النفسي 
القائم بذاته على زعمكم» فما المانع من أن يكون كاذباً في هذا الكلام المركب من 
الحروف والأصوات الذي نسمعه ونقرأه» وحينعذ لا يمكننا الثقة بأخبار الله تعالى » التي 
بلغتنا على ألسنة الرسل في سائر الكتب المنزلة . وهذا نكر على قائله وشناعة على مرتكبه . 

ومنها قولحم : أخبر الرسول (عليه السلام)» بامتناع الكذب على الله واستحالته 
عليه » وكل ماأخبر به الصادق فهو صدق لاعالة» . 


الدور في القول بدلالة خبر الرسول 
قال : «والاعتراض على هذا المسلك الركيك هو أن يقال : إن صدق الرسول 
متوقف على إظهار المعجز عليه » وإظهار المعجز عليه قائم مقام تصديقه بالقول » وتصديق 


°٩ 


الله تعالى » المعجز إيما يدل على صدقه لو قد تقرر وثبت كون الله تعالى » صادقاً » إذ لو 
جرا عليه الكذب: 2 يكن الرسول صادقاً» فإذاً صدق الرسول مسبوق بالعلم بصدق 
الله تعالى » ومستفاد منه» فلو استفدنا صدق الله من خير الرسول» کا زعموا دوراً محضاً 
وهذا باطل فيبطل القول بأن خبر الرسول دالا على صدق الله تعالى» . 

وأما ما يتعلق بالحروف والأصوات فقال الإمام بحيى (عليه السلام) : إن 
المتكلمين يذكرون في أثناء كلامهم في إثبات كونه تعالى » متكلماً أموراً تتعلق بالحروف 
والأصوات ٠‏ . قال : « ونحن نرى أن نفردها بنظر وحدها تنزيماً للصفات الإهية والسمات 
الربوية عن الكلام في صفات امحدثات وأحكام الخلوقات » فلا يمز ج أحدهما بالاخر» 
فنذكر ماتمس إليه الحاجة ومايخص الأصوات ثم مايخص الحروف . 


تعريف الصوت 

وأما مايخص الأصوات : فاعلم : أن الصوت هو من الأمور المدركة فلا يكن 
تعریفه بشيء لاله من أظهر المدركات › ومن المعكلمين من زعم أن الصوت عبارة عن 
اصطكاك الأجسام الصابة» ومنم من عرفه بغير ذلك» وكل ذلك فاسد. 

وأما جنسه فهو من قبيل الأعراض . وحکی عن ابراهم النظام أن الصوت من قبيل 
الاجسام» . قال الإمام بحيى (عليه السلام) : «وعندي أن هذا وهم في النقل عنه» ولعل 
سبب الوهم هو أن النظام لما كان مذهبه في الصوت أنه لا يدرك إلا بوصول المواء الحامل 
إلى سطح الصماخ» فلما ذهب إلى هذا المذهب ظن الناقل من أجل ذلك إلى أنه يذهب 
إلى أن الصوت جسم » وعلى هذا يكون قوله مطابقاً لقول غيو من المتکلمین في کونه من 
قبيل الاعراض 

وأما كيفية إدراكه فقد ذهب أكثر المتكلمين إلى أن إدراك الصوت إنما هو في حله 
من غير حاجة إلى انتقال محله . وقد حكى عن أبي إسحاق النظام أن الشرط في إدراكنا 


1۰۷ 


للصوت إغا هو انتقال محله» وأنه لايدرك سمعاً إلا بوصول المواء الحامل له إلى سطح 
الصماخ»' . 

قلت : ولكل حجج تركناها كراهة التطويل وعدم النفع منها . وذكر الإمام أحمد بن 
سليمان في ( حقائق المعرفة ) مالفظه : «واعلم : أن النطق بالكلام على وجهين : حكاية 
ومبتدأًء فالمبتداً ماينطق به من كلام غي » من ذلك القران» ففعله فيه الحكاية إذا تلاه 
واحكي هو فعل الله تعالى . وكذلك ما حكى من كلام المتكلمين"» فذلك الكلام لمن 
ابتدعه" » وهو مفعول له لما حکاه» کا أن البناءء والنجار › والصانع › والنساخ فعلهم 
التأليف » والحركة والسكون» وفعل الله الأجسام» وهي مفعوله هم» وكذلك القراءة هم » 
والقران مفعول وهو فعل الله » وهو عرض . واعلم ن العرض لا بد له من شبح لانه لايقوم 
بنفسه وشبحه في حال الكلام في المحتكلم » وشبحه بعد ذلك المواء» لان الله قد فطر المواء 
على حمل الأصوات إلى الآذان السامعات» لأ العرض لايقوم بنفسه ولا يقطع المسافة. 
وكذلك المصوت لا يقطع المسافة أيضا بنفسه » ولا يدخل في أذن السامع » ولا ينتقل إليه» 
فلما م يكن ملاصقة المصوت لاذن السامع ولا انتقاله إليه » ولم يكن قيام العرض بنفسه 
من غير شبح » ولاقطع المسافة لم يبق إلا أن الموالي هو الذي هله وهو شبحه. 


رأي الطرفية في قراءة القرآن 

ومن ههنا غلط قوم من الزيدية وهم المطرفية » فإنمم قالوا: أن السامع لم يسمع 
الصوت› ولکنه یسمع ٠‏ الصوت . وقالوا : لا يسمع القران» وإغا يسمع القارىء . وقال 
بعضهم : ليس القران إنما هو حكاية عنه ودليل عليه »7 . انتهى . 

قلت وسيأتي مزيد ذكر لما يخص الحروف عند ذكرنا لكلام الله تعالى » وإلى هنا 


. إلى هذه الصفحة‎ ٠١ ٠ص إلى هنا ينتبي كلام الإمام حيى بن حمزة  الذي نقله المؤلف من (الشامل) من‎ )١( 
عبارة الحقائق : بدعه.‎ )۲( 

(۳) يعني الذين يتكلمون بأي كلام » وليس المقصود علماء الكلام . 

. في الحقائى: مع‎ )٤( 

)٥(‏ انظر ص ٤٦ » ٤١‏ ميكروفلم ٠١ ٠٦‏ عقائد تيمورية والمؤلف تصرف بعض الشيء في النص. 


۰۸ 


انتهى بنا الكلام في وصف الله سبحانه » بكونه متكلماً وصادقاً وما يتعلق بذلك وإنا ترك 
الإمام عليه السلام )> ذكر هذه المسائلء لأنه قد ذكر فيما سيأتي في النبوات » إن شاء 
اا و آله ات به كلما وک هناك درت ادمه اب خلرق.: 
وذكر في كتاب العدل أنه تعالى » حكم لا تجوز عليه صفات النقص ودخل في ذلك 
وصفه تعالى » بکونه صادقاً . والله أعلم . 


۱۰۹ 


٩ [‏ ] ( فصل في بيان معاني كلمات من المتشابه ) 


أي متشابه القران الذي يوهم ظاهره خلاف المعنى المقصود منه ويحتج به اهل 
الزيغ والضلال » كا قال تعالى : ل هو الذي أنزل عليك الكتاب فيه ايات محكمات هن 
أم الكتاب وأخر متشابهات فأما الذين في قلوہم زيغ فيتبعون ماتشابه منه ابتغاء 
تأویله 4 . 


معاني المدى 


و (اعلم : أن) المتشابه في القرآن كثيرء وكذلك في السنة أيضاً» فمن ذلك 
(الهدى) فإنه في أصل وضع اللغة (بمعنى ) الدلالة والإرشاد و (الدعاء إلى الخیر)» ۴ 
قال تعالی : ف ان علینا للهدی 4 وقال تعالی : ل وما نمود فهديناهم 4 » أي 
ر۱) آل عمران: ۷. 


(۲) الليل: ١١‏ . 
(۳) فصلت : ۱۷ . 


دعوناهم إلى الخير ودللناهم عليه بما ركبنا فيہم من من العقول وأرسانا إليهم من الرسل 
۾ فاستحبوا العمى » وهو الكفر فاتبعوه واثروه (على الهدى) وهو الان بالله وفعل 
طاعته واجتناب معاصیه . (و ) قد یکون اهدى أيضاً ( معنى زيادة البصية ) وهي التبصر 
فيما يقرب إلى الله سبحانه » ( وذلك بتنور بر القت أي بتوفيق لفعل الطاعات واجتناب 
القبحات» ومحبة لذلك رتأييد عليه ( بزيادة ) من الله سبحانه » للمهتدى (في العقل)» 
أي ني عقله الذي هو أجل النعم على العباد » والعقل لما كان يوصل إلى شتى المقاصد شبه 
بالنور لما كان النور يوصل إلى صاحبه مايريد» وذلك کا قال الله تعالى : ل والذين 
اهتدوا & إلى الإمان بالله تعالى وفعل الواجبات واجتناب المقبحات ل زادهم 
هدی 4 أي زيادة في بصائرهم بتنویر » شبه زیادته » جل وعلا» في عقوم . 
(ومثله)» أي ومثل قوله تعالى : ل والذين اهتدوا زادهم هدى ‏ في المعنى» وأن 
الطاعات سبب في زيادة البصية قوله تعالى : ل إن تتقوا الله يجعل لكم فرقاناً 4ء أي 
تنويراً في قلوبكم » أي زيادة في عقولكم ( تقربون به)» أي بذلك التنوير ( بين الحق 
والباطل )» وميزون بينهما ويؤيدك على فعل الطاعات واجتناب المقبحات . ومثله أيضاً 
ماروي عن رسول الله ( صلی الله عليه واله وسلم) أنه قال : « أنه من زهد في الدنيا وقصر 
فيا أمله أعطاه الله علماً بغير تعلم وهدى بغير هداية » ألا ومن رغب في الدنيا وطال فيا 
أمله اعم الله قلبه على قدر رغبته فیما )(" 


يأتي المهدى بمعنى الفواب والظف, 

(و) قد یکون الهدى (معنى الثواب) من الله تعالى » والظفر بالمطلوب والفوز 
بالحظوة من الرغائب ال جزيلة » )ا قال تعالى : ل والذين قاتلوا في سبيل الله فلن يضل 
أعماهم سيمدييم ويصلح باهم 4ء أي يشتهم . وقوله تعالى : « الذين آمنوا وعملوا 


(۱) محمد: ۱۷. 
(۲) الأنفال: ۾ 
(۲) روى هذا الحديث أبو نعم في الحلية عن الإمام علي» الفتح الکبیر ۳٣/ص ٠١۹١‏ . 
)٤(‏ محمد: ۰. 


۱۱۱ 


^ 


الصالحات يديهم رهم بأيانيم تجري من تحتهم الأمار في جنات النعم 4ء (أي 
يثبتهم ) بسبب إيانهم في حال جري الأنهار من تحتهم ؛ والمعنى أنه أوصلهم إلى مطلويم 
وقضى لمم بالفوز با أعطاهم وأكرمهم » لأنها وردت في شأن أهل الجنة . ومن هذا المعنى 
قول زهیر بن ابي سلمی : 


عظيمين في علياء معد هديةا ومن يستبح كنز من الجد يعظم” . 


مريد بذلك ظفرهما با أصابا من الجد ويل الذكر بإصلاح ما شجر بين عبس وذبيان 
وتحملهما ما تحملاه من الحمالة لأجل الصلاح . وقل ابنه كعب بن زهير" : 
قدا ال :اعا ا فة ا ع 2 


أي قضاء لك بالظفر والفوز بنيل المراد . وهذا المعنى كثير» مثله قوله تعالى : ل والله 
لايمدي القوم الفاسقين 4 » وقوله تعالى : ل إن الذين لايؤمنون بايات الله لادم 
اله 4 . كذا ذكره الإمام يحيى (عليه السلام) وهو البق . قال : «ومتى جرى في 
كلام أصحابنا أن الهدى يستعمل في معنى الإثابة فهو تقريب » والتحقيق أنه بمعنى الظفر 
بالبغية والفوز بالمطلوب » لان غرضنا بيان معانيما اللغوية والمستعملة في لسانهم » ولم يكونوا 
مقرين بالمعاد الأحروى ولا قائلين بثواب ولاعقاب ». انتهى . وقيل معنى الآية الأول 
مدیم( ا یسددهم بسبب امام للاستقامة على سلوك السبيل المؤدي إلى النعم 
وجري الانہار من تحتہم» لان السك باسباب السعادة کالوصول إلہا» 9)۰( قد یکون 
الهدی (معنی) الحكم و (التسمية قال الشاعر : 


(۱) يونس: .٩‏ 
(۲) هذا البيت من معلقته ني شروح الزوزني ٩۰‏ » وديوانه ص ۳١‏ والعظيمان في البيت هما هرم بن سنان والحارث بن 
عوف . 


(۳) كعب بن زهير ابن الشاعر ا جاهلي المشهور زهير بن أي سلمى » وكعب شاعر إسلامي ميد ومقل وله القصيدة 
المشهورة بانت سعاد عندما جاء إلى مبايعة الرسول (صلى الله عليه واله وسلم ) توفي كعب سنة 

() ابن قنيبة الشعر والشعراء ٠١١ /١‏ وبروكلمان تاريخ الأدب العربي ٠١٠١/١‏ . 

.ه١ والصف:‎ ۸0 ۲٤ التوبة:‎ )٥( 

.٠١٤ النحل:‎ )٦( 


مازال دي قومۉفۉۅه ويضلنا 
جه | وینسب: ا j‏ الف ا 


أي بحکم على قومه با هدی ویسمیمم به » وحکم علینا بالضلال ویسمینا به وینسبنا الل 
الفجار . ومنه قوله تعالی  :‏ يضل به كثيراً ودي به كثياً 4 . (إذا عرفت ذلك 
فیجوز أن يقال ) في معنى قوله تعالى : (« إن الله لا يدي القوم الظالمين 4 بمعنى 
لا يزيدهم بصيرة ولا تنويراً ) في قلوبهم ( لما م يتبصروا) » أي يعملوا بموجب البصيرة والهدى 
من الطاعة واجتناب المعصية بل اثروا هوى ورفضوا الهدى» فلم يزدهم هدى لعلمه أنه 
لاينفع فيم بل خلاهم ا (أو) یکون معنی (لایمدہم» (لایشتهم) لعدم 
استحقاقهم الاثابة . ومثل هذا ذكره اهادي (عليه السلام) حيث قال : 


تقسيم الهمادي للهدى 

«اهدی هدیان : هدی مبتداًء وهدی افا فاا اهمدىی المبتداً فقد هدی الله به 
البر والفاجر وهو العقل في الرسول وفي الكتاب» فمن أنصف عقله» وصدق رسوله» 
وامن بکتابه» وأحل حلاله» وحرم حرامه استوجب من الله الزيادة ادى الثاني 
جزاء على عمله ومکافاًة على فعله» ک) قال عز وجل : 3 والذين اهتدوا زادهم هدی 
واتاهم تقواهم 4 » وقال  :‏ یزید الله الذین اهتدوا هدی ‏ . ومن كابر عقله وکذب 
رسوله ورد کتابه استوجب من الله الخذلان وترکه من التوفيق والتسديد » وأضله وختم على 
معه وقلبه وجعل على بصره غشاوة وذلك قوله تعالى : 8 من يرد الله آن يہدیه يشرح 
صدره لالاسلام 4 » يعني الهدى الثاني . ومن يرد أن يضله يوقع عليه اسم الضلال بعد أن 
)١(‏ لم أقف على قائل هذا البيت . 
(۲) البقرة: ۲١‏ . 
(۳) المائدة: ٠١‏ وقد ورد» هذا من الآية في أكار من سورة. 
)٠(‏ في الأصل: بالهدى» والأصح ماأبتناه» ا هو في رسائل العدل . 
() حمد: ۱۷. 
() الأنعام: 1.. 
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استوجب بفعله القبيح [ يجعل صدره ضيقا حرجا كأغا يصعد في السماء كذلك يجعل 
الله الرجس على الذين لايؤمنون 4" فقد بين » عز وجل» في اخر الآية أنه م يضله ولم 
يضق صدره إلا بعد عصيانه وكفره وضلاله » لانه يقول : كذلك ججعل الله الرجس على 
الذين لايؤمنون» ولم يقل مجعل الرجس على الذين امنواه" . انتهى . 

(أو) يكون معنى لا يديم (لايحكم مم بالهدى ولايسميمم) لعدم إيانيم الذي 
یستوجبونه (به) ذلك . 

قالت (العدلية) : و (لا) يجوز أن يقال إن الله لا هدي القوم الظالمين (بمعنى 
أنه) تعالى » (لايدعوهم إلى الخير)» ولايدهم على الرشادء لأنه» عز وجل» قد دهم 
ودعاهم أبلغ دعاء بما ركب فيمم من العقول » وأممهم إليه من الطاعات » وأرسل إليہم من 
الرسل» وأنزل من الكتب» ومكنهم من القوة والاستطاعة ووعدهم من الثواب العظم 
والنعم الام » كا قال عز وجل : ل أن علينا للهدى وأن لنا للآخرة الأول . فأنذرتكم ناراً 
تلظى . لايصلاها إلا الأشقى 4 ر( خلافاً للمجبة) فقالوا : يصح أن يقال : إن الله 
لاايدعو الظالمين إلى الخير . قالوا: إذ لو دعاهم لأجابوا بناء على قاعدتهم المهدمة أنه لايقع 
إلا مایریده» تعالى الله عن مقالتهم علوأ كبيرا . 


(قلنا) رداً عليهم : (ذلك) القول منكم (رد لما علم من الدين بالضرورة لدعاء 
الكفار وغيرهم) إلى الإيمان وتصديق رسله» (صلوات الله علمم)» وذلك (بإرساله 
إلهم ) الرسل ( وإنزاله إلمم الكتب ) الصادقة الشاهدة بصحة دعواهم للرسالة المتضمنة 
لدعاء الخلق إلى عبادة الله تعالى » وشکره مما دهم عليه من طاعاته وذکره» وک قد علم 
ذلك من ضرورة الدين قد ورد به السمع أيضاً» | قال تعالى : فإ وأما مود فهديناهم %“ 
اف دعوناهم ودللناهم على الرشد وهو الإعان ل فاستحبوا العمى 4%“ وهو الكفر # على 
الهمدى 4“ » وهو الإيمان . وهذا نص صريج في دعاء الله الكفار إلى الخير . وقال تعالى : 
)١(‏ الأنعام: ٠٠١‏ . 
(۲) انظر رسائل العدل والتوحيد ۸۷/۲ تحقيق محمد عمارة. 


(۳) فصلت : ۱۷ . 
)٤(‏ فصلت : 1۷ 


وإن من أمة إلا خلا فيا نذير 4ء أي رسول داع ها إلى الإيان» ولكن أي 
أكنرهم ذلك وأجابوا هوى النفس ودواعي الشيطان . وأما قوله تعالى  :‏ ولو شعنا لأتينا 
كل نفس هداها 4 الآية ء فالمعنى : لو شعنا لازيناها من قدتنا واياتنا الباهرة عيانا 
IS SIE EA SE SST BNE‏ 
اضتطرارا لا إدراك تظر ولافكرة ولا اعقارء وف ذلك وبه اجب الحراء ولواب 6 وف ترك 
ذلك وإغفاله ماحجب العقاب» وهو وإِن کان كذلك فهو هدى وتبصرة . .کر هذا 
القاسم بن ابراهم (عليه السلام) . 

(والضلال ) في لغة العرب يكون لمعان منها: ( بمعنى الملاك) والضياع» قال 
تعالى : ل أإذا أضللنا في الأرض أئنا لفي خلق جديد 4 أي إذا هلكنا وضعنا في 
الأرض وصرنا تراباً كأن لم نكن . 

قال في ( الصحاح) : «ضل» أي ضاع وهلك » والأسم الضل» ومنه قوم : هو 
ضل بن ضل» إذا كان لا يعرف ولا يعرف أبوه . وكذا هو الضلال ابن التلال» . قال : 
« والضلال والضلالة ضد الرشاد »“ . انتهى . ومنه قوله تعالى : ¥ وضل عنهم ما كانوا 
ا ° 2 
یفترون ی( > ل وضل سعہم في الحياة الدنيا 0 > ل بل ضلوا عہم 4 
ولن تضل أعمالحم 4 ل والذين كفووا وصدوا عن سبيل الله أضل 
أعمامم 4 » وقول زهیر : 
(۱) فاطر: ۲٤‏ . 
(۲) السجدة: ٣‏ 
(۳) السجدة: .٠١‏ 
)٤(‏ انظر ۱۷٤۸/١‏ . 
)١(‏ الأعراف : ٥۳‏ وهي في كثير من سوره . 
( في سورة الكهف : هل الذين ضل... ٠١٤١:4‏ . 
(۷) الأحقاف : ۲۸ وفي الأصل: «بل ضل...» 


.٤:دمحأ‎ )۸( 
محمد:ا.‎ )٩( 
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(و) قد يكون الضلال ( بمعنى العذاب ) والعقوبة » کا قال تعالى : 4 إن الجرمين 
في ضلال وسعر ي اي في عذاب ونيران ذات سعر . 

وقال الزخشري : «ني هلاك ونيران أو في ضلال عن الحق في الدنيا ونيران في 
الآخرة»". وجا قال تعالى  :‏ بل الذين لايؤمنون بالآخرة في العذاب والضلال 
البعيد 4“ أي في العذاب والعقوبة المبعدة. (و) قد يكون الضلال ( بعنى الغواية 
عن واضح الطريق » ومنه ) » أي من ذلك الذي بمعنى الغواية قوله تعالى  :‏ وأضل فرعون 
قومه وما هدى ‏ أي أغواهم » أي أمالهم (رعن طريق الحق )» وهو الإبيان بالله ورسله 
والقبول ما جاؤوا به من الله » عز وجل . (و ) قد يكون الضلال ( بمعنى الحكم والتسمية ) 
أيضاً کا (قال الشاعر : 

ما زال يهدي قومه ویضلنا 


البيت ) الذي تقدم ذكره» أي بحكم علينا بالضلال ويسمينا به . وقد يكون الضلال 
معنى النسيان كقوله تعالى : « أن تضل إحداهما فتذكر إحداهما الأحرى 4 ومععنى 
الذهاب عن الشيء والغفلة عنه غو قوله تعال : 3 ووجدك ضالاً فهدی چ ی 
وجدك غافلا عما أرادك به من النبوة والكراهة . ذكره الإمام بحيى (عليه السلام) : «فأما 
مايحكى عن بعض المتكلمين من استعمال أضل بمعنى الحكم والتسمية » کا يقال : عدله 
إذا ماه وحكم عليه بالعدل» فهو ضعيف لانه لم ينقل عن أئمة اللغة استعماله في هذا 
المعنى » ومذا لم يذكر الجوهري"“ في معاني أضل» ولا ذكره الزخشري أفعل» وأما قوله 
(۱) م أقف على قائل هذا البيت . 

.٤۷ القمر:‎ )۲( 

. ٤۱/٤ انظر‎ )۳( 

.۸ سباً:‎ )٤( 

ره البقرة: ۲۸۲ . 

ر الضحى: ۷. 

۷ الجوهري» هو أبو نصر اسماعيل بن حماد» صاحب الصحاح المشهور في اللغة» توفي سنة ۳۹۳ ه. 


۱۱٩ 


تعال : # وأضله على علم 4 وقوله عز وجل  :‏ أتريدون أن تمدوا من أضل 
لله 4" فمحمول على ما ذكرناه من الوجدان للشيء ضالاًّء کا يقال : أحمدت فلاناً » إذا 
وجدته ا ومڅله کلام عمرو بن معد E‏ يخاطب مجاشعاً ا ( لله 
در یا بني سلم قاتلناک فما اُجبینانک م » وسألناک فما انجلناک وهاجينام فما أفحمنا؟» . 


ا 


(إذا عرفت ذلك فيجوز أن يقال : إن الله يضل الظالمين بمعنى يحكم علم 
بالضلال ويسميہم به لما ضلوا عن طريق الحق )» أي مالوا عنها. قال المادي (عليه 
السلام) في تبيين معاني الضلال : « والوجه السادس قوله سبحانه  :‏ وأضله الله على 
علم » قوله: # يضل من يشاء ودي من يشاء 4 ۾ ويضل الله 
الظالمين ٠"4‏ ويضل من هو مسرف مرتاب 4 » ونحو ذلك من القران كثير ؛ 
يعني في جميع ذلك انه يوقع عليه اسم الضلال ويدعوه به بعد العصيان والطغيان » لاأنه 
يغويمم عن الصراط المستقم » وإن اشتبه اللفظ فمعناه متباين مفترق عند أهل العلم» . 
ا 


(و) جوز أن يقال : إن الله يضل الظالمين ( بمعنى يهلكهم ) بذنوهم » ( أو ) بمعنى 
(یعذہم) لاستحقاقهم العذاب بظلمهم . 


قالت (العدلية ) : و (لا) يجوز أن يقال أن الله يضل الظالمين ( معنى يغويهم عن 


. ۲۳ الجاثية:‎ )١( 

(۲) النساء: ۸۸. 

(۳) عمر بن معدي كرب الزبيدي من مشاهير فرسان العرب وهو شاعر خضرم وقد شهد معركة القادسية ونهاوند وتوفي 
سنة ۲١‏ ه ابن قتيبة الشعر والشعراء ۳۷۲/١‏ . 

)٤(‏ مجاشع بن مسعود بن ثعلبة بن وهب السلمي من الصحابة الأجلاء الذين رووا عن النبي (صلى الله عليه واله 
وسلم ) قبل يوم الجمل سنة ۳٣‏ ه وكان بجانب عائشة رضي الله عنها . تهذيب التهذيب ۳۸/٠١‏ . 

. ۲۲۹۸/۱ أُجبيناك : جعلنام کالراکعین » انظر الصحاح‎ )١( 

.۹۳ النحل:‎ )٦( 

(۷) ابراهم : ۲۷ . 

.۳٤ غافر:‎ )۸( 
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طريق الحق ) لأن ذلك قبي » والله لا يفعل القبيح ( خلافاً للمجبة)» فإنهم جوزوا ذلك 
اجتراء على الله سبحانه » وجرياً على منباجهم من عدم التحاشي من سبه ونسبة القبيح إليه 
جل وعلا» ( قلنا) ردا عليمم ( ذلك )» أي قوم (ذم) منهم (الله تعالى )» حيث نسبوا 
إليه صفة النقص »› ( وتزكية إإابليس وجنوده ) وتنزيه هم عن الإغواء والإضلال الذي هو 
دأبہم بنص القرآن الحکم حیث قال الله تعالی حاکياً عن إبلیس» لعنه الله : ل قال 
فبعزتك لأغوينمم أجمعين إلا عبادك منهم الصالحين 4ء وقال تعالى » حاكيا عنه : 
ل ولأضلنهم ولأمنيتهم 4ء وغير ذلك . (وذلك ) الذي ذهبوا إليه من ذم الله وتزكية 
إبليس وجنوده» ( كفر) من ذهب إليه إجماعاً. 


معاني الإغواء 

(والإغواء) في لغة العرب (يكون لعانٍ ) أيضاً (بمعنى الصرف عن واضح 
الطريق )» أي الإمالة عن طريق الحق . (و) قد يكون الإغواء أيضاً ( معنى الإتعاب) 
للحيوان » ( يقال ) فلان ( أغوى الفصيل إذا أتعبه بحبسه ) » أي منعه عن الماء واللبن . قال 
في ( الصحاح) : «ألغى الضلال والخيبة أيضاً ... والتغاوي التجمع على الشر والغى " 
العا در فك غق ةفهل الك ي ف فال ا 
السکی() : يقال هو أن ر ا امه ولا یروی من لبن امه حتی يوت هزالاً . 
وقال غیره : ران یشرب اللبن حتى يتخم ويفسد جوفه . 

قال الشاعز يضفت قرسا وسهما: 
(۱) ص: ۸۲. 
(۲( النساء: .١٠١١۹‏ 
(۳) عبارة الصحاح : التجمع على الشراً والغي . 
٤(‏ ) الفصيل ولد الناقة إذا فصل عنہا. الصحاح .٠۷١۹۱/۰‏ 
)١(‏ أبو يوسف يعقوب بن اسحاق ابن السكيت أحد أئمة اللغة المشهورين وله في ذلك كتابه إصلاح المنطق طبع 

بمصر › توفي ابن السكيت سنة ۲٤٤‏ ه طبقات النحويين ٠٠٤‏ . 


.)... عبار الصحاح : «يقال هو أن لایروی‎ )٦( 
. اللباء أول اللبنء اللسان : لبا‎ )۷( 


ا و کے 
برازئا درا ولاميت غوى ۲ 


از )۲( 
ہی ۴ 


(و) قد يكون الإغواء ( بمعنى الحكم والتسمية )» کا ذكرنا في الهدى والضلال» 
(فيجوز أن يقال : إن الله أغوى الضلال )» جمع ضال» (بمعنى حكم عليما) بالإغواء 
(وعاهم به لا غووا)» أي ضلوا ومالوا عن طريق الحق» (و) أنه تعالى » (يغوبهم في 
الآخرة بمعنى يتعبهم ) بالعذاب الدائم ( جزاء على أعمام ) التي عصوا الله سبحانه » بها في 
الدنيا. 


العدلية: لايجوز أن يقال الله يغوي 

قالت (العدلية) : و( لا موز أن يقال أن الله يغوي الضلال ( بمعنى يصرفهم عن 
طريق الحق) إلى طريق الضلال والباطل » لأ ذلك ينافي عدله وحكمته تعالى » ( خلافا 
للمجبة» فإنيم جوزوا ذلك) لا قد عرف من مذهبمم . (قلنا) رداً عليهم : (ذلك) 
المذهب الذي ذهب إليه (ذم الله تعالى )» وسب له» جلا وعلا» حيث نسبتم إليه 
القبائح » (وتزكية لإبليس )» لعنه الله » وتنزيه له ما هو فعله ودأبه» ( کا مر) انفا. 


الفتنة 

(والفتنة ) في لغة العرب تكون لمعان أيضاً: (معنى الحنة) واتمحيص» کا قال 
(صلى الله عليه واله وسلم ) : « ستأتي من بعدي فتن متشابهة كقطع الليل المظلم فيظن 
المؤمنون انهم هالكون عندها ثم يكشفها الله بنا أهل » . الخبر » أي عليك بابر فخذ تمامه ؛ 
مامه برجل من ولدي خامل الذكر لاأقول خاملاً في حسبه ودينه وعلمه» ولكن لصغر 


(۲) انظر الصحاح .٠٤٠٣١۰/۹‏ 
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سنه وغیبته عن هله واکتتامه في عصو »' . ولعله (عليه السلام) يشير بذلك إلى 
المهدي (عليه السلام) . 


الفتن بمعنى انحن والاختبار والإضلال 

والفتن ههنا بمعنى الحن ؛ وهي الشدائد» (و) قد تكون الفتن ( بمعنى الاحتبار) 
والغيیز » ا قال تعالى : # الم أحسب الناس أن يتركوا أن يقولوا أمنا وهم لا يفتنون . ( ولقد 
فتنا الذين من قبلهم 4" » أي اختبناهم )» أي ميزنا بعضهم من بعض با يظهر من 
أعماهم عند الشدائد بالتكاليف الصعبة والشدائد من الخوف والجوع ونقص الأموال 
والأنفس والشمرات » (ونحو ذلك  :‏ فليعلمن الله الذين صدقوا في إيانهم » وصبروا في 
طاعة ربهم الآية ) إلى اخرهاء وهو قوله ل وليعلمن الكاذبين 4" أي فليعلمن الله 
الصادقين في الإيمان بالثبوت عليه في السراء والضراء » وليعلمن الكاذبين فيه » وهو من إيانه 
على شفا جرف هار » إن أصابه خير اطمأن به » وإن أصابته فتنة انقلب على وجهه خسر 
الدنيا والأخرة . 


(و) قد تكون الفتنة أيضاً ( معنى الإضلال عن) طريق (الحق )» کا قال تعالى : 
# فإنكم وماتعبدون (ماأنع عليه بفاتنين إلا من هو صال الجحم) 4ء أي ماأنع 
بمضلين عن الحق إلا من هو من أهل الضلال الذي لاتنفع فيه المداية الذين مأواهم 
جهنم . وأما من قبل هدى الله ورفض ما سواه فلا تقدرون على إضلاله أبداً. 

(و) قد تكون الفتنة أيضاً ( بمعنى العذاب » قال الله تعالى : فإ يوم هم على النار 
يفتنون ‏ ) » أي يعذبون . 

قال في ( الصحاح ) : «الفتنة الامتحان والاخحتبار » تقول منه : فتنت الذهب› إذ 
)١(‏ أخرج هذا الحديث أبو داؤد في سننه بلفظ قريب من ذلك ٤۲۲/۲‏ . 

(۲) العنکبوت: ۲» ۳. 
(۳) العنکبوت : ۳. 


. ٠١١ : الصافات‎ ) ٤( 
. ۱۳ : (ه) الذاریات‎ 


أدخلته النار لتعرف ما جودته » ودينار مفتون » ويسمى الصائغ الفتان . وكذلك الشيطان . 
وني الحديث : «المؤمن أخو المؤمن يسعهما الماء والشجر » ويتعاونان على الفتان »'“ . وقال 
الخليل”" : الفتن والاحتراق . قال الله عز وجل : لإ يوم هم على النار يفتنون » وورق 
فتين » أي فضة حرقة )" . 


فن المكلفين بمعنى اختبرهم بالتكليف 

إذا عرفت ذلك (فيجوز أن يقال : فتن الله المكلفين بمعنى اختبرهم بالتكاليف )» 
أي فعل بهم فعل الختبر بالتكاليف التي أوجبا عليمم » (والشدائد) التي تلحقهم في 
الدنيا» | قال تعالى : [ ولنبلونكم بشيء من الخوف والجوع 4“ الآية . (و) يجوز 
أن يقال : أن الله تعالى (يفتن المسخوط علمم بمعنى يعذبمم ) بذنوبهم التي ارتكبوها . 

قالت (العدلية) : و (لا) يجوز أن يقال أن الله يفتن المسخوط عليهم (بمعنى 
يضلهم عن طريق الحق )» أي يغويهم ويميلهم» لأنه صفة ذم» کا تقدم» (خلافا 
للمجبة) فقالوا: يجوز ذلك . (قلنا) ردا عليم (ذلك) أي وصفه تعالى بأنه يغوي 
الملسخوط عليمم وييلهم عن طريق الحق (صفة نقص وذم ) في حق الخلوق » فكيف في 
حق الخالق » جل وعلا. وهو أيضاً تركية إإابليس وجنوده وتنزيه ههم» كا مر هم في لفظ 
الهمدى»› والإضلال » والإغواء . 

وقد ثبت» بحمد الله سبحانه» فساد عقائدهم وبطلان أقوالحم وتبافتم في 
الضلال » واجترائهم على الله العظم الجلال . 

واعلم : أن هذه الكلمات ونحوها من المتشابه بجحب ردها إلى المحكم کا أشار إليه» 
(۱) هذا الحديث أخرجه أبو داؤد عن صفية ودحيبة ابنتي عليبة الفتح الکبیر ٠٠۷/۲‏ . 
(۲) يعني الخليل بن أحمد الفراهيدي أبو عبد الرحمن » والفليل أحد أعلام العربية والكبار وإليه نسب فن العروض » وهو 

أيضا أول من ألف المعاجم في العربية وله في ذلك كتاب العين » طبع» توفي الخليل سنة. ٠۷٠١‏ ه طبقات 


النحويين ٤۷‏ . 
(۳) انظر الصحاح ۲۱۷٣/٦‏ . 


. ٠٠١١ البقرة:‎ )٤( 
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عز وعلاء إلى ذلك بقوله # هن أم الكتاب ‏ . ولايجوز أن يطلق على الله تعالى » منها 
شيء إلا مع قرينة صارفة عن إرادة الخطا ونسبة النقص إليه » سبحانه وتعالى » وكذلك 
ا ی عاو ات اة ون اد ا عرز رطان ماعل ا عو وکل 
ولقد كشفت الجبرة في هذه الكلمات وني غيرها قناع الحياء من الله سبحانه » واجترأت 
عليه تعالى » اجتراءُ كبيرا فياويلهم يوم يلقونه يوم القيامة . 


وهذا «تنبيه » لما سبق ذكر الاحتيار والابتلاء فيما تقدم وكان معناهما أن يتصفح 
الجاهل أحوال الختبر والبتلا ويعرف ما يؤول إليه الأر في ذلك . وكان هذا المعنى لاججوز 
على الله سبحانه » لأنه عالم الغيب والشهادة . أراد عليه السلام) أن يبين معنى الاحتبار 
والابتلاء في حق الله سبحانه» فقال : 


(اعلم : أن من الناس من يعبد الله على حرف )» أي على طرف من الدين غير 
متمكن فيه . وهذا تمثيل بمن وقع في طرف جبل أو هة غير متمكن في قعوده بحيث أن 
أقل محرك له يزعجه فيوقعه في اللاك ؛ والمعنى أنه من دينه على اضطراب وقلق لاعلى 
سكون وطمأنينة » (فإن أصابه خير على دينه وعبادته)» أي رزق وصحة ونحو ذلك 
(اطمأن به ) » أي قر قلبه وقال : فا اص منڏ دخحلت في ديني إلا کر ( وان أصابته 
فتنة ) » أي فقر وسقم أو مصيبة في أهل وولد أو نحو ذلك (انقلب على وجهه) » أي ارد 
عن الإسلام وتشاءم به» وقال : ما أصبت منذ دخلت في ديني هذا إلا شراء فذلك هو 
الذي خسر الدنيا والاخرة) کا ذكره» عز وجل» ومن الناس من هو مثل ما (قال الله 
سبحانه وكأين من نبي )» أي کثير من الأًنبياء (قتل معه ريون کثير ) » والربيون والربانيون 
معناشما واحداً» وهم العلماء لأنهم يقضون بعلم الرب» ( ل فما وهنوا لا اأصابهم في 
سبيل الله » الآية )» أي وما ضعفوا وما استكانوا ( ل والله بحب الصابرين )' » أي 
ما ضعفواعن الصبر على الاستمساك بدينمم مع ما حصل في أصحاب مم من القتل والاستضعاف › 
بل قاموا في ال جهاد والقتال مع أنبيائهم أبلغ قيام بعزية صادقة ونية صحيحة » ولم يضعفوا» 


(۱) آل عمران: ۱٤١‏ . 


1۲۲ 


أي لم يذلوا وم يسكنوا سكون الذليل الخاضع» لأنهم على بصيرة من دينهم وطمأنينة في 
أمرهم » فهم بحبل الله مستمسکون وبدینه معتصمون › ومذا مدحهم الله سبحانه وتعالی » 
بقوله  :‏ والله يحب الصابرين & . وقيل المعنى : وكثير من الأنبياء قتلوا أو معهم ربيون 
کثرر فما وھنوا لقتل آنبیائھم ولا ضعفوا ولا استکانوا بل ثبتوا على دینہم وشمروا في جهاد 
عدوهم » لانہم علن تمكن في ديهم ورسوخ في أنفسهم . 


الاختبار والابحلاء مجاز في حق الله 
إذا عرفت ذلك فاعلم أن الاحتبار والابتلاء من الله سبحانه تعالى » مجاز عبر به عن 

الامعحان والقييز ا أشار إليه الإمام عليه السلام ) بقوله : (فشبه الله الأمتحان) الذي 
يمتحن به عباده في دار الدنيا (لفييز )» أي لأجل تييز (صادق الإبمان)» أي الراسخ 
(من اللتبس به )» أي بالايان رهو (على حرف) لم يكن إيانه براسخ ( بالاختبار )» أي 
شبه الله ذلك الامتحان باختبار الجاهل من الخلوقين لمن يريد الوقوف على حقيقة أمره» 
(فعبر الله تعالى عنه) أي عن الامتحان ( با هو معناه)» أي بمعنى الامتحان» وهو 
الاحتبار من نحو قوله تعالى : ل ونبلوا أخبارك 4“ أي نختبرك بالتكاليف الشاقة 
والمصائب في الاموال والانفس » ونحو ذلك فيتميز بذلك من هو ثابت الإيمان عمَن هو 
متلبس به» وهو على شفا جرف هار بما يظهر من الإيمان . والله سبحانه » عام بذلك من 
عباده مثل اختبار ال جاهل لا يرول" أمرهم إليه » لأن اجهل على الله تعالى » لا يجوز . وكذا 
ماجاء في القران مثل هذا من نحو قوله تعالى» في قصة أهل الكهف : ۾ فضربنا عل 

اذانہم في الكهف سنين عدداً . ثم بعثناهم لنعلم أي الحزبين ¿ أحصی لا لبغوا مدا ي" 
أي ليظهر متعلق العلم . وقوله تعالى : ل فليعلمن الله الذين صدقوا وليعلمن 
الكاذبين 4 أي ليظهر متعلق العلم . ومثل هذا كثير في القران الكرم . 
(۲) في الاصل: لا يول . 


.١١ ء١١ الكهف:‎ )۳( 
.۳ العنكبوت:‎ )٤( 


۲۳ 


معاني الطبع والختم 

ولا انتهى ماأراد (عليهم السلام ) ذكره في التنبيه من تفسير الاحتبار في حق الله 
تعال » عاد إلى تمام الكلمات المحشابهة التي أراد ذكرها فقال ( عليه السلام) : ( والطبع 
والخي) اللذان ذكرهما الله سبحانه وتعالى » في القران مما معان قد يكونان ( معن 
التغطية ) يقال طبع الإناء» أي غطاه» وكذلك ختمه . (و) قد يكون ( معنى العلامة) 
E‏ . وكذلك ختمت عليه» وختمت الكتاب 
تما فهو شوم وخع الله جخير» وحمت القرات بلغت اشرو دک هدا ف 
الصحاح . وقال أيضاً : « الطبع السجية التي چ علا ان رقو اال 
مصدر» والطبيعة مثله . وكذلك الطباع» والطبع : الحم وهو التأثير في الطين ونحوه. 
والطابع » بالفتح » الخاتم » والطابع» بالكسر » لغة فيه . وطبعت الكتاب» أي ختمت 
وطبعت السيف والدرهم » أي عملت . وطبعت من الطين جرة»" . 


قالت (العدلية : ولا يجوز ان يقال أن الله خت على قلوب الكفار . (وطبع معنى 
غطى ) عليا ومنعها من وصول الإيمان إلهاء لأن ذلك قبيح يناني اتفكين والعدل» والله 
يتعال O E E E E a‏ 
وعلا» بقوله : ل وماأنا بظلام للعبيد 4 > وماظلمناهم ولکن کانوا هم 
الظالمين 0ء وغير ذلك كيرا » (رخلافاً للمجبة )» فإنهم جوزوا ذلك لا قد عرفت 
من مذهبہهم . (قلنا) ردا عليہم : إن الله شبتجانة (أمرهم)» أي الكفا ر بالاییان 
والطاعات» (ونهاهم ) عن الكفر والمقبحات» وذلك لايكون إلا للعقلاء السامعين 
المحمكنين من الفعل الذين هم (عكس من م يعقل نحو الجانين )» (إذاً) لو كان تعالى» 
قد غطى على قلوبهم وختع على أماعهم لكانوا كالجانين » أي ل يعقلوا وم يسمعواء و 
(خطاب من لأيعقل صفة نقص) على من خاطبه » (والله ) سبحانه» (يتعالى عنها) . 
(۲) انظر ۱۲٣۲/۳‏ . 
(۳) ق: ۲۹. 
)٤(‏ الزحرف: .۷١‏ 


۲٤ 


وقال ( بعض العدلية ) كالإمام المهدي (عليه السلام) وغيو (ويجوز) أن يكون 
الطبع والختعم من الله (بمعنى ) أنه تعالى » ( جعل علامة ) في قلب الكافر والفاسق ؛ أما 
نقطة سوداء أو غيرها» وأنها تكثر بكثة ارتكاب المعصية حتى يسود القلب جميعا حيث 
قالوا : وإنما هماء أي الطبع والختم علامة جعلها الله على قلب كل كافر ليتميز للملائكة . 
وفيه نوع لطف . قالوا : وهو الرين"“ الذي ذكره الله تعالى » في الكتاب العزيز . قالوا : 
ومع اسوداد القلب لايقبل الإيمان . قالوا: وتلك العلامة ليتميز با الكافر والفاسق 
للملائكة (عليمم السلام) من غيما . ولابد أن يكون في ذلك نوع لطف للملائكة 
وغيرهم . قالوا : وتكون علامة المؤمن نكتة بيضاء لقوله تعالى : ل أولعك كتب في قلومم 
الإيمان 4 ويؤيد ذلك قول علي (عليه السلام) المذكور في (نهج البلاغة) : «الإعان 
EE‏ ولظة في القلب كلما ازداد الإيمان ازدادت اللمظة » . قال الوصي : « واللمظة مثل 
النكتة أو نحوها من البياض» . 

قال (عليه السلام) : (وفيه )» أي فيما ذهب إليه بعض العدلية (نظر ) وذلك 
(لأها)» أي العلامة» (إن كانت للحفظة) (عليمم السلام) كا قالوه» (فأعمال 
الكفار) والفسّاق ( أوضح منها)» أي من تلك العلامة» (مع أهم)» أي الملائكة 
( لا يرون ما واراه اللباس من العورة ) التي يجب على المكلفين سترها ( کا ورد) عن النبي 
(صلى الله عليه واله سلم ) (أنهم ) » أي الملائكة ( يصرفون أبصارهم عند قضاء الحاجة)» 
أي عند البول والغائط » فإذا كان كذلك (فبا لحري أن لايرون القلب )» فكيف يرون 
النقطة السوداء؟ وإن كانت تلك العلامة لله » (فا) علوم أن (الله غني عنهاء لأنه عام 
الشهادة ولايعزب عنه شيء) يعلم خائنة الأعين وما تخفي الصدور . فالسر والعلن عنده 
سواء» کا أشار إلى ذلك من قال : 
يامن يرى مد البعوض جناحها 

ق لے الل ا اا 


)١(‏ الرين : الطبع والدنس وني الآية الكرية [ كلا بل ران على قلوبهم ما كانوا يكسبون ‏ (المطففين : ١ ١‏ )» أي 
غلب . انظر الصحاح ۲۱۲۹/۰ . 

(۲) النبذ : الشيء اليسير» اللسان مادة: نبذ. 

(۳) يقال حري وأحری» انظر الصحاح ۲۳۱۱/۰۱ . 


Yo 


متا اة فة قى امسات اول 


الحم والطبع في حق الله مجاز 
إذا عرفت ذلك» وأن معنى الختم والطبع الحقيقي في حق الله تعالى » يمتنع» 
( فالتحقيق أنه ) » أي معناهما في حق الله سبحانه » مجاز فهو (عبارة عن سلب الله تعالى » 
إياهم )» أي الكفار والفسّاق ( تنوير القلب ) الذي أودعه قلوب المؤمنين (الزائد على 
العقل الكافي ) في التكليف . فأما العقل الكاني الذي تلزمهم به الحجة فهو لاشك 
م » بل وأكثر من ذلك يعلم ذلك ضرورة من أحوالمم في محاوراتيم ومناظراتمم وحافلهم 
وجحافلهم وتدبیر أمورهم وغير ذلك» وإنغا كان كذلك› رل من اطاع الله ) بالإاتيان 
بالواجبات واجتناب المقبحات ( نور الله قلبه ) وزاده هدی» قال تعالی : 8 ومن يومن 
بالله یہد قلبه )4 أي یزده هدی ونورا (و) کا (قال تعالی : [ والذین اهتدوا زادهم 
هدی 4 وقال تعالی : ل إن ت تتقوا الله ججعل لكم فرقانا أي تنويرا > اس 
ذکره ني بیان معاني امدی . ( ومن عصی الله ) سبحانه » ( م يده ) الله سبحانه » ( بشيء) 
من ذلك التنوير الزائد على العقل الكافي ( مادام مصراً عل عصيانه ) لعلمه أنه لاينتظر . 
فشبه الله سبحانه » سلبه إياهم » أي الكفار والفسًاق ذلك التنوير الذي يكون في قلوب 
ا مؤمنين بالختع والطبع على الحقيقة » وال جامع بين المشبه والمشبه به عدم الانتفاع بالقلوب . 
وكذلك الكلام في الخع على الأسماع والأبصار » لأ من سلبه الله التنوير المذكور لا ينتفع با 
مع وأبصر من البينات والهدى فكأنه لايسمع ولايبصر . ومثل ما ذكره الإمام (عليه 
)١(‏ هذه الأبيات للزخشري أوردها في (الكشاف) عند تفسيو لقوله تعالى 3 إن اله لايستحي أن يضرب مثلاً 
ما بعوضة » (البقرة: ۲۹ )» انظر ٠٠٠/۱‏ . 
(۲) التغابن: ١١‏ . 


RE N GD) 
۹ : الأنفال‎ )٤( 


۱۲۹ 


السلام) » في هذاء قال المادي (عليه السلام) في جواب من سأله عن معنى قول الله 
تعالى : ل ألم ترانا أرسلنا الشياطين على الكافرين تؤزهم أزا 4" من بعد أن ساق 
كلاماً كثياً في ذلك : «ثم نقول من بعد ذلك أن معنى قوله سبحانه ل ألم تر أنا أرسلنا 
الشياطين على الكافرين »؛ هو خلينا ولم نحل من بعد أن أمرنا ونهينا وليس إرساله 
للشياطين إلا کإرساله للادميين 7 قد آمره بطاعته ونہاه عن معصيته وجعل فيه 
مایعتد به من استطاعة» ثم بصرهم وهداهم ولم بحل بين أحد وبين العمل > فمن عمل 
بالطاعة أثابه» ومن عمل با معصية عاقبه» وم خر ج أحداً من معصيته جير وم يدخله في 
طاعته قسراً» فكان من أعطى من الجن والإنس من استطاعات وترك قسرهم على الطاعات 
إرسالاً وتخلية في الحالات » . إلى قوله : «فلما خذل الكافرين بكفرهم » ولعنهم ججرأتمم وتبراً 
منم بعصيانهم » غررت" بهم الشياطين » وسولت هم » وأملت فأتبعوها» وم يعصوهاء 
ولم یتذکروا عندما یطیف“ بہم طائف الشیطان بل تکمهوا وغووا» . إلى اخر کلامه 
e‏ 


معاني الغشاوة والوقر والحجاب 


(وأما) ذكر الغشاوة في قوله تعالى  :‏ وعلى أبصارهم غشاوة 4 أي غطاء . 
(و) الوقر في قوله تعالى » حاكيا عن الكفار : « وقالوا قلوبنا في أكنة نما تدعون إليه وني 
O O a EEE‏ 
حالهم » أي فهو مجاز » ووجهه التشبيه لحال الكفار (حيث لم يعملون بمقتضى ما معوا) 
من الاوامر والنواهي (وأبصروا) من الاثار الباهرة الدالة على معرفة الله سبحانه وتعالى » 
(۱) مریم : ۸۳ 
(۲) في الاصل: يعتده. 
(۴) ني الأصل: غرت. 
٤ (‏ ) من الطيف وليس من الطواف . 
(ه) الكامه الذي یرکب رأسه» انظر الصحاح ۲۲٤۷/۱٣‏ . 
)٦(‏ البقرة: ۷ 
(۷) فصلت: ۰ . 
(۸) فصلت : ۰ . 


وتوحيده وعدله ووجوب طاعته ونحو ذلك » (ولا) عملوا بنصيحة الرسول ( صل الله عليه 
واله وسلم ) هم وإنذاره إياهم (بمن في أذنيه وقر )» أي شبه حالم يمن في أذنيه وة » أي 
صمم (فلايسمع) من دعاه» (وعلى بصره غشاوة)» أي غطاء ( فلا يبصر ) شيعا » ومن 
بينه وبين الناصح حجاب يحول بينه وبين ”ماع نصيحته » إذ لا تبلغ إليه نصيحته مع ذلك 
الحجاب» ووجه التشبيه عدم الانتفاع» كا مر» ولا وقر ولاغشاوة ولا أكنة على الحقيقة › 
ومع ذلك فهو من الجاز » قال جار الله في تفسير قوله تعالى :و ختم الله قلوہم 4( 
الآية : « لاخت ولاتغشية نمة على الحقيقة » وإنما هو من باب الجاز » ويجحتمل أن يكون من 
كلا نوعيه » وما على الاستعارة والثيل ؛ أما الاستعارة فأن تجعل قلومم» لان لاينفذ 
فیہا ولا بخلص إلى ضمائرها من قبل إعراضهم عنه واستکبارهم عن قبوله واعتقاده» 
وأسماعهم» لأا مجه وتنبوا عن الإصغاء إليه وتعاف استاعه» کانہا مسوثق منہا با لخم » 
وأبصارهم » لأنها لا تجتلي آيات الله ا معروضة ودلائله المنصوبة » کا تجتليما أعين المعتبرين 
الستبصرين» كأنا غطي عليما وحجبت وحيل بينها وبين الإدراك . وأما الشيل فإن تمثل 
قلوهم حيث لم يستنفعوا بها في الأغراض الدينية التي كلفوها وخلقوا من أجلها بأشياء 
ضرب حجاب بينها وبين الاستنفاع بها بالختم والتغطية » . قال : «وأما إسناد الختم إلى الله 
عز وجل» فلينبه على أن هذه الصفة في فرط تمكنها وثبات قدمها كالشيء الخلقي غير 
العرضي . ألا ترى إلى قوم : فلان مجبول على كذا ومفطور عليه ؛ يريدون أنه بليغ في 
الثبات عليه » . قال : «وجوز أن تضرب الجملة ا هي » وهي ١‏ خت الله على قلوبهم » مثلا» 
کقوهم سال به الوادي» إذا هلك » وطارت به العنقاء» إذا طال الغيبة » وليس للوادي 
ولاللعنقاء عمل في هلاکه» ولاني طول غیبته » ونما هو تمثیل مثلت حاله في هلاکه بحال 
من سال به الوادي» وني طول غيبته بحال من طارت به العنقاء. فكذلك مثلت حال 
قلوبهم فيما كانت عليه من التجاني عن الحق بحال قلوب خم الله علمما كقلوب الام ٠‏ . 
قال : ١‏ ويجوز أن يستعار الإسناد في نفسه من غير الله لله" فيكون الخج 4 الا 
الله على سبيل الجاز » وهو لغيره حقيقة » فالشيطان هو الخاتم في الحقيقة أو الكافر » إلا أن 
(1) البقرة 1 ۷ ا 

(۲) في الأصل: من وماأشتناه من الكشاف . 

(۳) ساقطة في الاصل. 


الله سبحانه» لما كان هو الذي أقدره ومكنه أسند إليه الختم كا يسند الفعل إلى 
الي ا 


قلت : وفي هذا الوجه الثالث نظر » إذ ليس ثم حت ولا طبع حقيقة لامن الشيطان 
والكافر » والله أعلم . 


الزين في اللغفة 

( والتزيين ) في اللغة (التحسين ) › قال + ين مله آي فة الت اعد 
والله لا يزين المعاصي ) لعباده وحسنها هم » لأ تزيين القبيح وتحسينه قبيح » والله يتعالى عن 
القبيح» (خلافاً للمجية) فقالوا: زين الله المعاصي وحسنما للعاصين . (قلنا: تزيين 
القبيح صفة نقص » واللّه يتعالى عنها) » أي صفة النقص . (قالوا) » أي الجبة قال الله 
تعالى : # وكذلك زينا لكل أمة عملهم 4“ فنسب التزيين إليه تعالى . (قلنا) ردا 
علمم : (المراد) تزيرن (عملهم اللائق بهم ) عمله (وهو المفروض والمندوب زينه تعالى 
بالوعد عليه بالثواب والسلامة من العقاب فلم يقبلوا إلا مازينه هم الشيطان) من 
المعاصي» جا قال تعالى : ل وإذ زين مم الشيطان أعماهم 4 أي التي عملوها في 
معاداة رسول الله ( صلی الله عليه واله وسام ) ووسوسته انهم لا یغلبون ولا یطاقون » وغیر 
ذلك ( من ا معاصي) التي نہاهم الله عنها وكرهها إلہم » کا قال عز وجل : ل وكره إليكم 
الكفر والفسوق والعصيان 4“ . ومثل هذا التفسير ذكره الناصر للحق في كتاب 
« البساط» حيث قال في معنى هذه الآية : « لأن الثابت في عقل كل عاقل منصف أنه 
تعال » زين وحسن ماأمر به ومدحه ووعد على فعله كربم الثواب وحسن الماب والنعم 
المقے». وقال في (الكشاف ) : « إسناد التزيين إلى الله مجاز» وله طريقان : أحدهما : أن 
بكرن من اهاز الذي يسمي الاسععان :الفا :ان یکوت من اغحاز می : 


.۱٦١ ء۱٥۹۹‎ ۰۱٥۹۸ ۰۱۰٦ ۰۱۰۰/۱ انظر الکشاف‎ )۱( 
. ٠١۸ الأنعام:‎ )۲( 
. ٤۸ الأنفال:‎ )۳( 
.۷ : الحجرات‎ ) ٤( 


۲4 


فالأؤل انه ا متعهم بطول العمر وسعة الأرزاق» وجعلوا أنعام الله علرہم بذلك 
وإحسانه إليهم ذريعة إلى اتباع شهواعمم » وبطرهم » وإيثارهم الرو ح والترفه » ونفارهم عما 
يلزمهم فيه التكاليف الصعبة والمشاق المتعبة » فكأنه زين طحم بذلك أعمالمم . وإليه شارت 
الملائكة (صلوات الله عليهم) في قوم : ل ولكن متعتمم واباءهم حتى نسوا 
الذكر 4 » . ومثل هذا ذكره المادي (عليه السلام ) في جوابه على الحسن بن محمد بن 
الحنفية" في مسائله" . ومثله ذكر الحسين بن القاسم بن علي العياني عليه السلام) 
في تفسيره حيث قال : «زينا هم أعمالهم» أي أملينا هم حتى تزين هم كفرهم» . قال : 
«ويعكن أن يكون زين نهم ذلك باهوى لما فيه من الحنة والبلوى » وإنغا زين الهوى ليفرق به 
بين من این وأساء ليثيب الصالحين على صبرهم » ويعاقب الصالحين على كفرهم» . 
انتہی . 

« والطريق الثاني : ن إمهاله الشيطان وتخليته حتى يزين هم ملابسة ظاهرة للتزين › 
فأسند إليه» لان الجاز الحکمی يصححه بعض الملابسات ‏ » . انتہی 


معاني القضاء 


(والقضاء) في اللغة يكون لعان : (بمعنى الخلق) والتقدير» كا قال تعالى : 
3 فقضاهن سبع سموات في يومين 4 أي خلقهن وقدرهن › ومنه قول ذؤیب : 


. ۱۸ الفرقان:‎ )١( 

(۲) الحسن بن محمد الحنفية أحد القائلين بال جبر» ا يعرف ذلك من مناظراته مع المادي إلى الحق» وقد رد عليه 
اهادي بكتاب ”ماه ( الرد والاحتجاج على الحسن بن محمد الحنفية وإثبات الحق ونقص قوله ) وم أقف على ترجمته 
للحسن ويبدو أنه أحد أحفاد بن الحنفية الذين تنتسب إليهم فرقة الكيسانية » وهذه الفرقة موغلة في التشبيه . انظر 
ما قاله الشهرستاني في الملل عنها. 

(۳) المسائل التي أشار إلا المؤلف هي كتاب اهادي الآنف» حققه د. محمد عمارة ضمن كتاب رسائل العدل 
والتوحيد الجزء الثاني . 

. ٠١۳/۳ هذا تتمة كلام (الكشاف) الآنف»› انظر‎ )٤( 

. ۱۲ : فصلت‎ )٩( 


۳۰ 


ولا بو ان ف ا 
داؤود أوصنع السوابببننخغ ا 
يقال : قضاه» أي صنعه. وقدره » (و ) قد يكون القضا ( بمعنى الالزام ) والحكم» 
کا قال تعالى : ل وقضى ربك ألا تعبدوا إلا إياه 4ء أي ألزم وحكم . وتقول قضى 
القاضي بكذا» أي حكم وألزم . (و) قد يكون ( بمعنى الإعلام ) والإنہاء» ا قال تعالى : 
لإ وقضينا إلى بني إسرائيل في الكتاب لتفسدن في الأض مرتين ولتعلن علواً كبيراً 0 
أي أعلمناهم وأنهينا إليهم ذلك . ومنه : [ وقضينا إليه ذلك 4“ الآية . وقد يكون بمعنى 
الفراغ » تقول : قضيت حاجتي » وضربه فقضى عليه» أي قتله» كأنه فرغ منه. وسم 
قاضي » أي قاتل . وقضى نحبه » أي مات . وقد يكون بعنى الأدى تقول : قضيت ديني . 


( 


إذا عرفت ذلك (فيجوز أن يقال الطاعات بقضاء الله بمعنى إلزامه ) وحكمه 
بوجوبہا على عباده» و (لا) يجوز أن تكون ( بمعنى أنه خلقها) » أي خلق الطاعات في 
المطيعين » (خلافاً للمجبة)» فإنهم حكموا وأوجبوا أن الله خلق أعمال المكلفين طاعة 
كانت أو معصية » فإن کل واقع فهو مراداً لله » وهو فاعله على ماقد تكرر من مذهہم 
وعرف من عقائدهم . 


(قلنا) : چا عليهم : (صحة الاش من الله تعالى » (بہا)» أي بالطاعات 
للمكلفين » (و ) صحة (النهي ) منه تعالى » هم (عن تركها يناني خلقه ها ضرورة) » أي 
معلوم ذلك بضرورة العقل» فلو خلقها م يأمر بها ويعدهم على ذلك الثواب العظم في جنة 
عرضها السموات والارض » ولم ينهم عن تركها ويوعدهم على ذلك نارا وقودها الناس 
والحجارة» وكيف يثيب العبد أو يعاقبه على مالم يكن له فيه فعل ولا اختيار ؟ (وأيضا 
هي ) › أي الطاعات (تذلل) من العبد لالكه› وهو الله رب العالمين الذي امره ہا 
(۱) قائل البيت» | ذكر في الصحاح» أبو ذؤيب الذي » تقدمت ترجمته . والمسرودتان مثنى مسرودة وهي الدرع» 

وداژد لعله يعني به نبي الله داژؤد عليه السلام» وتتع اَعَد الكامل» تقدمت ترجحته . 

(۲) الاسراء: ۲۳ . 
(۳) الاسراء: ٤‏ . 


.٦1 الحجر:‎ )٤( 


۱۳۱ 


(فيلزم) حيث جعلوها خلقاً لله أن يجعلوا الله متذللا) لفعله التذلل» (وذلك)» أي 
القول بأنه تعالى متذلل ( كفر) على كفر أول » وهو سيم الله تعالى » بنسبة القبائح إليه » 
وکل واقع . 

وقالت (العدلية : ولا) جوز اا أن يقال أن (المعاصي) بقضاء الله ( معنی 
خلقها) ني العباد (بقدرته أو إلزامه) وحم (بہا) علہم» لأ الله سبحانه» لايفعل 
القبيح ولا يأمر بالفحشاء (خلافا للمجبة) فإنهم جوزوا ذلك عليه » تعالى عن مقالهم 
علو کبیاً» (لنا) علیہم : (مامر) . 


معاني القدر 
(والقدر ) في اللغة له معان : (بمعنى القدرة والإإحكام) کا قال تعالى  :‏ إنا كل 
شيءَ خلقناه بقدر 4 » أي كل شيء مخلوق لنا فهو بتقدير وإحكام وترتيب عجيب 


على حسب مقتضى الحكمة. وقرىء بقدر بفتح الدال وسكونهاء ذكره في 
والكتاف: 


وأما قوله عليه السلام ) بمعنى القدرة » فلعله أراد أن الفاعل المرتب للفعل الحكم 
له لابد أن یکون قادرا« والله أعلم . (و) قد یکون (بمعنی : العلم)» کا قال تعالى : 
ولكن ينزل بقدر مايشاء 4" أي بعلم منه . ويجوز أن يكون المعنى بتقدير منه . 
(و) قد يكون القدر (بمعنى : القذر) بسكون الدال» ا قال تعالى : # فسالت أودية 
بقذرها 4“ أي بقدرها» وهو مقدارها . (و) قد يكون القدر (معنى الإعلام) کا 
واعلم بأن ذا“ الجلال قد قدر) 
)١(‏ القمر: .٤۹‏ 
(۲) انظر ٤۱/٤‏ . 
(۳) الشوری: ۲۷ . 
)٤(‏ الرعد: ٠١‏ هكذا مضبوطة . 
(ه) في الأصل: ذي . 


۳۲ 


آي علم 
( في الفتجف الل التي TS‏ 
أي في الكتب السماوية . وبعده 
أمرك هذا فاجتنب منه النتر 
وهو بالنون والقاء المفتوحة المتناه من أعلا: الفساد والضياع» ذكره في 
(الصحاح) . 


(و) قد یکون (بعنى : الأجل) کا قال تعالى ‏ أم يخلقكم من ماء مهين . 
فجعاناه في قرار مكين إلى قدر معلوم 4" » أي إلى أجل معلوم » (و) قد يكون القدر 
(بمعنی : الحی)» کا قال تعالى : ل وان أمر الله قدراً مقدوراً 4ء أي حتماً حتوماً 
ف قال في (الصحاح) : «قدر الله وقدره بمعنى : 


قال الله تعالی : ف وما قدروا الله حق قدره 4“ » أي ما عظموا الله حق تعظيمه . 
الق قر أا ما قدو اه عالقا واد ا 


ألا يالقوم للنوائب والقدر 
وللاأمر يأتي الخوامن حت يدش 


ورجل ذو قدرة ذو يسار . وقدّرت الخيء اقد قدرا من المقدير» ٠ري‏ الحديث : 
«إذا غم عليكم املال فاقدروا»" » أي أتموا الثلائين . وقدر على عياله قدرا» مثل قتر . 
وقدر على الانسان رزقه قدرا» مثل قتر )" . انتهی . 


. ۸۲۲/۲ في (الصحاح) : سطر» وم ينسب هذه الأيات إلى قائل معین » انظر‎ )١( 
.۲۲ المرسلات : ۰۲۰ ۲۱ء‎ )۲( 

(۳) الأحزاب : ۳۸ . 

٠.٩۱ الأنعام:‎ )٤( 

(ه) هذا البيت هدبة بن خشرم کا جاء في هامش الصحاح ۷۸۷/۲. 

. طبعة دار الشعب‎ ٠۳۳/۳ أخرجه مسلم في صحيحه‎ )٩( 

(۷) انظر الصحاح ۷۸۷/۲ . 


۱۳۳ 


إذا عرفت ذلك (فيجوز أن يقال أن الواجبات بقدر الله )» أي (جمعنى حتمه) 

قالت (العدلية : ولا) يجوز أن يقال أن الواجبات بقدر الله ( بمعنى ) أنه (خلقها) 
في العباد ( بقدرته أو حتمها)» إذ لو خلقها لكانت فعله » فلا يثيب علا ولا يعاقب على 
تركها» ( خلافا للمجبة ٠)‏ فإنهم جوزوا ذلك . (لنا) علیہم (مامر) وتکرر ذکره من 
[ أن ]"“ أفعال العباد واقفة على اختيارهم » وأنهم هم المحدثون ها حسب دواعيمم . 

قالت (العدلية : ولا المعاصي)› فلا يقال آنا بقدرة الله ( بمعنی ) انه (خلقها) 
سبحانه » (بقدرته ) أو حتمهاء (خلافا للمجرة ) » فإنهم جوزوا ذلك . (لنا) علمم : 
(مامر) وتکرر ذکره . 


معاني قدر 

(وقدّر مشددا) له معان (بمعنی : خلق)» کا قال تعالى : # وقدّر فيا 
أقواتہا 4 » أي خلقها . (ومعنی : أحکم)› کا قال تعالى ‏ وخلق كل شيء فقدره 
تقديرا 4 أي أحكمه إحكاماً . (ومعنى : بيّن» يقال : قدر القاضي نفقة الزوجة ) . 
والقريب » أي بيّنما با لجنس والصفة والمقدار . (ومعنی : قاس وماثل )» کا (يقال : قرت 
هذا) الغوب (على ذاك» أي قسته به وجعلته مثله )؛ اما في كل أوصافه أو بعضها. 
(وبعنی : فرض )» کا (یقال : قدر ماشئت . ائ أفرض وأوجب ) ما شت . إذا کان 
كذلك (فيجوز أن يقال : إن الله قدر الطاعة بمعنى فرضها) وأوجبها عليم» (وقدر 
الطاعة والمعصية بمعنى بيّنا)“ للعباد مع نصب القرينة کا مر . 

قالت (العدلية : ولا) يجوز أن يقال قدر الطاعة والمعصية (بمعنى خلقهما) في 
)١(‏ زيادة ليتسق الكلام . 
(۲) فصلت ٠١:‏ . 
(۳) الفرقان: ۲ . 
)٤(‏ في الأصل: بينهما. 


۳٤ 


العبادء لأ ذلك ينافي أمره ونبيه فيهما» والثواب والعقاب عايمما» عكس الصور والاألوان 
التي هي فعله تعالى ( خلاقاً للمجبة ) » فإنيم جوزوا ذلك بناء على ماعرفت من قاعد تيم 
المنهارة . 


حكى الإمام بحيى (عليه السلام) في (الشامل) عن الغزالي أنه قال : «مامن خير 
ولاشر أو نفع أو ضر يمان أو كفر أو بر وعفاف أو عهر يوجد في الملكوت إلا وهو كائن 
بقضاء الله وقدره وإرادته ومشيعته ' : وهذا هو الموجود على لسان العوام والخواص منهم» 
لعنوا ما قالوا. (لنا) عليهم (مامر) وتكرر ذكره من الأدلة . وقال الإمام يحيى (عليه 
السلام) : «اتفقت الأمة على الإبمان بقضاء الله وقدره کله خیو وشره » » ا قال ( صلى الله 
عليه واله وسلم ) : «لن یمن عبد حتی یمن بالقدر خی وشره» وحتی یعلم أن ما أصابه 
م يكن ليخطعه وأن ما أحطأه م يكن ليصيبه » . قالت العدلية : فالمراد بذلك خلقه 
سبحانه » خلوقاته » والمراد حلق الات الفعل والقوة والقدرة على تحصيل الفعل» فالنعم 
كلها في الدنيا والجنة خير قضائه وقدره . وشرار ماحلق من الشياطين ونحو الحيات 
والعقارب والآلام في الدنيا والنار في الآخرة وأنواع العذاب شر قضائه وقدره » وما حكم به 
من الخیر نحو قوله تعالى  :‏ وقضى ربك ألا تعبدوا إلا إیاه 4" . هذا من خير قضائه . 
وما حكم به من الشر على من أوجبه عليه : 3 إلا امرأته قدرنا أا لمن الغابرين ي » 
وقوله تعالی  :‏ إلا امرأته قدرناها من الغابرین 4 . وسخطه وعذابه سبحانه» وهذا 
من شر قضائه وقدره . ثم افترقوا» فذهب آل محمد (صلى الله عليه واله وسلم) ومن 
وافقهم إلى أن أفعال العباد منهم » وأن الطاعات منها كائنة منهم بقضاء الله وقدره بمعنى أن 
اللہ مرم بہا وحکم علیہم أن یفعلوها کا قال تعالی : [ وقضی ربك الا تعبدوا إلا یاه چ 
لاآنه فعلها سبحانه . 
EAN REN SURE VEN GS ESB,‏ 

مراد الله . 

(۲) أخرجه احمد في مسنده ۳۱۷/۰ . 
(۳) الاسراء: ۲٣۳‏ . 
)٤(‏ الحجر: .1٠١‏ 
(ه) المل: ٥۷‏ . 


وا لمعاصي ما سخط الله سبحانه » وليس هي من فعله سبحانه . وقالت الأمورية( 
وسائر الجبة أن أفعال العباد ليست منهم وإنما هي فعل الله الذي هو قضاؤه وقدره› 
ونسبت أفعالنا إلى قدر الله الذي هو فعله» وأنكرت ضرورة العقل وحكم الكتاب في 
ذلك » قال الله سبحانه : 3 ولمم اعمال من دون ذلك هم ها عاملون ي" ونجوها من 
محكم الكتاب . وقال الله سبحانه : ل ولا يرضى لعباده الكفر 4 . وقالوا : بل رضي هم 
الكفر لما كان بقضائه إذ خلقه فيهم » وبا جملة فإنيم جعلوا رسل الله وكتبه وأوامره ونواهيه 
في حكم ما هو باطل من الأمر بأن يفعلوا مالم يكن من أفعالهم » كأن يأمر الطويل بالقصر 
والعكس » فأبطلوا أحكام الله وشرائعه وإرسال الرسل» ويروا أنفسهم وبرأوا إبليس» لعنه 
الله » ونسبوا قبائحهم إلى خالقهم» تعالى عن ذلك . انتهى . 

واعلم : أن الجية قد أسسوا مذهبم.على إنكار التحسين والتقبح العقليين وكابروا 
فيه العقول وجحدوا الضرورات وزعموا أن كل واقع في السموات والأرض من فعل الله » فلم 
يستفهم مم أن بحكموا على العبد بفطرة العقل بذم ولاعقاب ولامدح ولا ثواب» وليس 
الفعل فعله کا سبق في أول الكتاب . 

واعلم : أنه لا بد في إطلاق الكلمات المتشابهة على الله تعالى » با معنى الذي يجوز 
في حقه» جل وعلا» من قرينة ظاهرة تصرف عن الخطاً » وإلا فلا يجوز إطلاقه منا من غير 
قرينة ولا تكفي النية والقصد» وليس كذلك ما جاء في الكتاب العزيز أو السنة الصحيحة 
من ذلك فإنه يكفي في تخصيصه بالمعنى ال جائز في حقه تعالى » العقل مما عرف من الأدلة 
القطعية . 
القدرية مججوس هذه الُة 

(فرع) يتفرع على ماذكر من معنى القدر. اعلم: أنه قد جاء عن الرسول 


)١ (‏ الأمورية القائلين بالأمر الزائد» أي الصفات» والأمورية عادة ما ينسبون إلى أبي الحسين البصري» إذ هو القائل 
بالأمر الزائد» وهو أشبه بحال أي هاشم» وهولاء لا يقولون بالرأي الذي أورده المؤلف في الأفعال . 

(۲) المؤمنون: 1۳ . 

(۳) الزمر: ۷. 


۳٢ 


الصادق (صلى الله عليه واله وسلم ) أن (القدرية ) مجوس ذه ا0 > واتفق أهل الملة 
على صحة هذا الخبر . واختلفوا فيمن أراد الرسول (صلى الله عليه واله وسلم )» بهذا 
الحبر» فقالت العدلية كافة : أن القدرية الذين أرادهم الرسول الصادق بقوله عن الله » عز 
وجل» القدرية مجوس هذه الأمة (هم الجبة ) » والجبة كل من زعم أن الله سبحانه » أجبر 
لكلف على فعله» أي قسه عليه وخلقه فيه . 

وقالت الحبة : بل المراد بهذا الخبر من أثبت للمكلفين أفعالاًء ولم يجعل أفعاهم 
خلقاً لله » وهم العدلية » وإغا كان القدرية الذين لعنهم الرسول وذمهم هم هولاءِ الجبة 
دون العدلية » ل يقولون المعاصي بقدر الله » أي بخلقه» کا سبق ذکره عنهم . ( وحن 
ننفي ذلك ) من الله ونتزهه عن فعل المعاصي وعن فعل كل قبيح » تعالى رينا وتقدس عما 
يقول الكافرون علواً كبر وكذلك كل طاعة له» جل وعلاء أمر بها وحث عليهاء فإنغا 
فعلها العبد باختيار نفسه با ملكه الله سبحانه» من القوة والقدرة على أن يفعل وأن 
لايفعل» ا قال جل ثناؤه: ب[ ألم نجعل له عينين ولساناً وشفتين وهديناه 
النجدين 4 » ل وملك من هلك عن بينة وحيى من حيى عن بينة وأن الله لسميع 
علم 4 . (والنسبة في لغة العرب من الإثبات لامن النفي )» أي نسبة الشيء» کا 
تقول : هاشمي لمن أثبت نسبه إلى هاشم » وفاطمي لن أثبت نسبه إلى فاطمة (علما 
السلام ) ولايقال هاشمي ولا فاطمي لن ينفي نسبه من هاشم وفاطمة» کا ذلك معلوم 
بالضرورة من لغة العرب . كذلك القدري هو من أثبت أفعال العباد خلقاً لله » وزعم أا 
بقدرة الله» أي بخلقه کا تقدم ذکره عنہم » لامن نفى ذلك» ( کثنوي)» فإنه اسم ( لمن 
أثبت إلّهاً مع الله تعالى ) الله عن ذلك» (لالمن ينفيه)» أي الثاني » فإن قيل: هو 
منسوب إلى القدرةء لأن العدلية ألبتوها للعبد » فهو اسم ك باعتبار ذلك . قلنا : فالنسبة 
إليه حينعذ قذري بضم القاف وسكون الدال . والثاني““ بفتح القاف والدال . والفرق 
بين القدرة التي هي الاستطاعة والقوة والقدر الذي هو الخلق واضح . 
ر۱) حدیث متواتر» انظر المقاصد ۲۰۲ . 
(۲) البلد: .٠١‏ 
(۳) الأنفال: 3 
)٤(‏ مطموسة في الاصل . 


۳۷ 


فإن قيل : إن العدلية أثبتوا القدر للعبد حيث قالوا: إن المعاصي بقدر العبد 
E CES DL CES Ca LS‏ 
ولا الطاعات بقدر العبد» »> فلم يضيفوا القدر إلى العبد البتة› ولم يلهجو بذكر القدر أصلاًء 
وإنما يقولون : المعصية والطاعة فعل العبد فعله باختياره» ومع ذلك لا يتنع أن يسمى خلقا 
له > لاله احدثه وأوجده» وکل موجود وحدث عغلوق بخلاف امحبة › فإہم يلهجون بذکره 
ويفزعون عند معاصمم إليه ويضيفونه إلى الله » فيقولون : قضاء الله وقدره أوجب العصيان . 
وقد أوضح ذلك (عليه السلام ) بقوله : (ولأنهم لايلهجون به )» أي بالقدر» ومن هج 
کک ب ّ موري لن يبت الصفات أغورا رة عا الذات: 


SS 
المستنبط من اللغة العربية » وذلك ( لا روى عن النبي (رصلى الله عليه وآله وسلم)» في‎ 
الجوس )» أي في وصفهم لعنہم الله : (أن رجلا من فارس جاء إليه رصلى الله عليه وآله‎ 
وقال : رأيتهم ينكحون أمهاتم وبناتم وأخواتهم » فإذا قيل حم : لم تفعلون‎ ٠) وسلم‎ 
ذلك ؟ قالوا قضاء الله وقدره . فقال (صلى الله عليه واله وسلم ) : «أُما أنه سيكون من‎ 
) أمتي قوم يقولون مثل ذلك »' ) أي مثل قول الجوس . فصر ح ( صلى الله عليه واله وسلم‎ 
أن الذين اشوا الجوس من أمته هم الذين يفعلون المعصية ويقولون هي بقضاء | لله وقدره»‎ 
. ولا يشبمهم من الأمة أحد غرهم‎ 
وقال (صلى الله عليه وآله وسلم ) : «القدرية مجوس هذه الأمة » . وعنه (صلى الله‎ 
عليه واله وسلم ) : «وهم خحصماء الرحمن» وشهود الزور» وجنود إبليس ». وروي عنه‎ 
(صلى الله عليه واله وسلم) أنه قال : «ينادي مناد يوم القيامة أين القدرية خحصماء الله‎ 
وشهود إبليس » فتقوم طائفة من أمتي يخرج من أفواههم دخان أسود» . وقال (صلى الله‎ 
عليه واله وسلم ) : «صنفان من أمتي لاتنالهم شفاعتي » وهم القدرية والمرجمة . قيل له‎ 
ومن القدرية ؟ قال : قوم يعملون المعاصي ويقولون : إن الله قدرها عليمم . قيل ومن المرجة ؟‎ 


. سبقت الإشارة إلى هذا الحديث‎ )١( 


۳۴۸ 


قال الذين يقولون الإبمان قول بلا عمل» . وهذا صرج في أنهم هم القدرية لأنبم هم أهل 
هذه المقالة . لايقال أنه لاججوز أن يكون المراد بهذا الخبر الجوس أنفسهم» لأنا نقول 
المجوس ليسوا أمة النبي (صلى الله عليه واله وسلم) . 


وقال (صلى الله عليه واله وسلم ) : «يكون في اخر الزمان قوم يعملون ا معاصي ثم 
يقولون هذا بقضاء الله وقدره » الراد عليہم كالمشر ع سيفه في سبیل الله » . وقوله ( صلى الله 

عليه واله وسلم) : «خحصماء الرحمن وشهود الزور وجنود إبليس». أوصاف تختص 
الجبرة . أما كونهم خحصماء الرحمن» فإن الله سبحانه » إذا احتج يوم القيامة على العصاة 
بأنهم آتوا من قبل أنفسهم» وأنه ليس ظالاً هم » قام الجبرة فردوا عليه الحجة» وقالوا : بل 
أنت الذي خلقت فيم المعاصي وطلبت منم ما لا قدرة هم عليه » وهو الطاعة ء ثم أحذت 
الآن تعاقمم على فعلك وتوخهم عليه . وأما كونهم شهداء الزور؛ فلأن الله سبحانه 
وتعالى » إذا سأل الشياطين : م أضللتع العباد وأغويتموهم؟ قالوا : أنت الذي أغويتهم 
وأضللم » ثم لايجدون من يشهد مم على ذلك إلا الجبة ومن وافقهم من المجوس . وأما 
کونہم جنود إبليس فهم الذين يغضبون لإبليس ويحتجون له على مقالته 4 رب با 
أغويتني » ویقولون أنه غير مستحق للذم» لأنه لافعل له بل الله هو المضل والمغوي» 
تعالی الله عن مقالتهم علواً كبيرا E a OS‏ 
رائق وبیان بليغ فائق من ذلك a‏ أن الحجاج"» لعنه الله » كتب إلى أربعة من علماء 
العدلية يسأمم هل أفعالنا بقضاء الله وقدره ؟ وهم الحسن البصري وواصل بن عطاء وعمرو 
ابن عبيد وعامر بن شراحيل الشعبي"» فأجاب الحسن بأن قال : ماأعرف فيه إلا 
ما قاله أمير المرمنين علي بن أبي طالب (عليه السلام ) : «أتظن أن الذي ناك دهاك» إنغا 
دهاك أسفلك وأعلاك » والله بريء من ذلك » . وقال واصل بن عطاء : لا أعرف فيه إلا 
ما قاله أمير المؤمنين علي بن أبي طالب (عليه السلام) : «إذا كانت المعصية حتماً كانت 
العقوبة علنما ظلما ..وقال عمرو بن غيد: لأأعرف فيه إلا ما قال أمير الؤسن: ١‏ أتظن 


(۲) يعني الحجاج بن يوسف . 
(۳) من كبار التابعين توفي سنة ٠١٠٤‏ ه. 


آکرا 


أن الذي فسح لك الطريق يلزم عليك الضيق » . وقال الشعبي : لا أعرف فيه إلا إلا ما قاله 
ف المؤمنين : « ما مدت الله عليه فهو منه» ومااستغفرت الله منه فهو منك » . فلما بلغ 
الحجاج ماأجابوا به » قال : «قاتلهم الله لقد أخذوها من عين"“ صافية » . ومن ذلك 
جوابه ( عليه السلام ) على الشيخ الذي ساله عند انصرافه من ( صفين ) حيث قال له : 
يا أمير المؤمنين أكان مسيرنا بقضاء الله وقدره » فقال (عليه السلام) : «أما والذي فلق 
الحبة وبراً النسمة ما هبطنا وادياً ولاعلونا تلعة إلا بقضاء الله وقدره » فقال الشيخ : «عند 
الله أتحتسب عنائي مالي من الأجر شيء» . فقال : « بل أيها الشيخ عظم لكم الأجر في 
مسیرم ونع سائرون وني منقلبکم وأنتعم منقلبون» ولم تکونوا مکرهین ولا لها مضطرین » . 
فقال الشيخ : «وكيف ذاك والقضاء والقدر ساقانا وعلهما كان مسيزا ؟» فقال (عليه 
السلام ) : «لعلك تظن قضاءٌ واجبا وقدرا حتما» ولو كان كذلك لبطل الثواب والعقاب 
وسقط :الوعن والوعيد ولا كانت اق اة لذب ولا دة خسن ولا كان اسن 
بثواب اللإحسان أولى من المسيء» ولا المسيء بعقوبة المذنب أولى من المحسن تلك مقالة 
إخوان الشياطين وعبدة الأؤثان وخحصماء الرحمن وشهداء الزور وأهل العمى عن الصواب 
في الأمور» هم قدرية .هذه الأمة وجوسها . إن الله مر تخييرً ونبى تحذيراً وم يكلف عسيرً 
ولا بعث الأنبياء» عبثاً ذلك ظن الذين كفروا فويل للذين كفروا من النار » فقال الشيخ : 
« وما ذاك القضاء والقدر اللذان ساقانا ؟» فقال : «أمر الله تعالى » بذلك وإرادتهء ثم تلا 
وقضى ربك ألا تعبدوا إلا إياه وبالوالدين إحسانا 4 . فنهض الشيخ مسروراً ما مع 
ونشأ يقول : 
إن الإهمام الذي نرجوا بطاعته 

ي الور من ارهن رضوانا 
ازضتجت من ديننشا ما كان ملتہسا 

جزاك ريك عنا فيه إحسان 7 
)١(‏ يعني بالعين هنا عين الماءء وهو نبعه الصحاح ۲۱۷۱/۱ . 


(۲) الاسراء: ۲۳ . 
(۳) هذان البيتان لشيخ شامي كان مع الإمام علي رضي الله عنه أورد ذلك السيد المرتضى في أماليه ٠٠١/١‏ . 


E3 


احتلاف علماء البصرة في القضا والقدر 

حكى ذلك كله الإمام أحمد بن سليمان في (الحقائق) . وروى أنه لما اختلف 
علماء البصرة في القضا والقدر إلى سبط النبي ( صلى الله عليه واله وسلم ) الحسن بن علي 
بن ابي طالب (عليهما السلام ) » يسالونه عن ذلك فاجابمم على سبيل الاحتصار فقال : 
« بسم الله الرحمن الرحم من لم يمن بقضاء الله وقدره خيره وشره فقد كفر » ومن همل دينه 
على الله فقد فجر . إن الله لايطاع باستكراه ولايعصى بغلبة » لأنه امالك لا ملكهم» 
والقادر على ما أقدرهم عليه » فإن عملوا بالطاعة لم يحل بينهم وبين ماعملواء وإذا م يحل 
بينهم وبين ما عملوا فلم يجبرهم على المعصية » ولو أجبر الخلق على الطاعة لأسقط الثواب» 
ولو أجبرهم على المعصية لأسقط عنم العقاب» ولو أهملهم لكان عجزاً في القدرة» فإن 
عملوا بالطاعة كانت له المنة عليهم » وإن عملوا بالمعصية كانت له الحجة علمم » فلينظر 
الناظرون وليتفكر المتفكرون » . انتهى كلامه (عليه السلام) . 

وقوله : من م يمن بقضاء الله وقدره خیره وشره هو قضاؤه سبحانه » وقدره من 
ا لخلق » والرزق » والإحياء» وا موت » والصحة » والسقم » والعافية » والالم » والغنى » والفقر 
ما فعله الله جل وعلا. 


٠١ [7‏ ] ( فصل ) في الدلالة على أن الله 
تعالى عدل حكيم 


اعلم : أنه قد سبق معنى وصفنا الله تعالى » بأنه عدل حكم في اول كتاب 
العدل» والمراد هنا تقریر الدلالة على ذلك وإفساد مذهب الخالف . 


۶ 


قال (عليه السلام) : قالت (العدلية : والله تعالى » عدل حكي) لفظا ومعنى 
(لايثيب أحداً إلا بعمله ولا يعاقبه إلا بذنبه ) . وحقيقة الثواب ؛ هو المنافع المستحقة على 
وجه الإجلال والتعظم . وحقيقَة العقاب»› هو الضار المستحقة على وجه الإهانة . 

وقالت (الجرة) كافة» (بل) الله عدل حكم لفظاً لامعنى» لأنه (يجوز أن 
يعذب الأنبياء» ويثيب الأشقياء ) ويجوز أن يجعل حيواناً في نار جهنم يعذبه ابتداءٌ من غير 
استحقاق . قالوا: وهذا عدل منه تعالى » لأنه مالك يفعل في ملکه مایشاءء أو لأنه 
لایامره وینہاه أحد فلا يقبح منه شيء . وقد تقدم اشاش مذهہم ف اة التتحسين 
والتقبيح في أل الكتاب . 

قال الإمام محيى (عليه السلام ) في (الشامل) : « لا حلاف بين المسلمين في كون 
الله تعالى » موصوفاً بالعدل والحكمة » ولا قائل بخلاف هذا القول من أهل القبلة» لكن 

۱4۲ 


الجبة على طبقاتهم يوافقوننا من جهة اللفظ ويخالفوننا من جهة المعنى » فإنهم يصفون الله 
تعالى » بأنه عدل حكم خلا أنهم يقولون هو الحدث ججميع الفواحش والمعاصي» وأنه 
خالق ها ونه لاضلالة في العام ولاقبح إلا وهو صادر من جهته وحاصل بقدرته» حتى 
لقد قال بعضهم في عروض الحجاج والناظرة تسلطاً ووقاحة : هو إبليس”' »» وهو 
تعالى » مصدراً كل ضلالة وتلبيس» فتعالى الله عن مقالة أهل الزيغ والضلال علواً كبياً. 
قال الإمام المنصور بالله : «ومشل مقالة أهل الجبر في الالحادء وإن كانت عكسها في 
الإضافة قالت الطبيعية المطرفية في بعض أفعال الله سبحانه وتعالى » فجعلتما ظلماً وجورأً 
ونسبت فعلها إلى الإحالة والاستحالة » ونزهت الله تعالى » بزعمهم » عن فعلها والقصد 
إلى إججادهاء نحو ما يصيب الناس في أنفسهم وأموام وراتم من النقائص وخلق الحيوانات 
المؤذية والسموم » ونحو ذلك» . 


(قلنا) ردا على الجبرة : رمن أهان وليه )> وهو من الخلوقين الحتاجين بأن عاقبه 
وأنزل الضرر به (وأعز عدوه) بأن أثابه وعظمه وأوصل المنافع ا لجسيمة إليه (فلاشك في 
سخافته ) » أي نقصه وقلة عقله» وإن فعل ذلك لحاجتهم» وماذاك إلا لانه عظم من 
يستحق الإهانة وأهان من يستحق التعظم » وهذه صفة نقص » ولا يشك فيا » فكيف بها 
في حق رب العالمين الذي هو أعلم العلماء بقبح القبائح وأغنى الأغنياء وأعلمهم باستغنائه 
عنهاء (والله) سبحانه» (يتعالى عن ذلك) وعن كل صفة نقص وقبح» له الأماء 
ا لحسنى والسموات العلى . 


(وأيضا ذلك )» أي قول الجبرة الذي اقترفوه على ربهم واجترأوا به على بارئهم 
(شك) منہم (في ايات الوعد والوعید) کقوله تعالى  :‏ ومن یطع الله ورسوله یدخله 
جنات تجري من تحتها الأنہار 4 الاية » وقوله تعالى  :‏ ومن يعص الله ورسوله ويتعد 
حدوده يدخله نارا خالدأً فما 4" الآية ونحوها من الآيات والله تعالى يقول : ¥ لاريب 
)١(‏ هكذا في الأصل» ولعل الأضح هو الذي جعل إبليس إيليساً. 


. ١۳ النساء:‎ )۲( 
.١٠٤ النساء:‎ )۳( 


فيه أي ۱ قان اي قول المحبرة ( رد هذه الآية ها الآيات› د 
(فهو) فور ( رد ) وغيرهھا من ومن ر 
أية من کتاب الله کفر غا , 


تأويل حديث أطفال المشركين 
(وقال قوم ) وهم الحشوية وفرقة من الجبة : يعذب الله أطفال المشركين لفعل 
آباءهم القبائح » ويحتجون بما روي عن خديجة (رضي الله عنها) أا سألت النبي (صلى 
الله عليه وآله وسلم ) فقالت : «أين أطفالي منك ؛ فقال في ال جنة » فقالت : وأين أطفالي 
من غيرك ؟ فقال في النار» وإن شعت أسمعتك ضغاهم »" . وما روي عنه (صلى الله 
عليه وآله وسلم) أنه قال : « الوائدة والموءودة في النار »" وريا يحتجون بأنهم يقبرون في 
مقابر الكفار » ويسبون ويستخدمون ولا يصلى عليمم . وهذه عقوبة هم . 
(قلنا) رداً عليهم : (ذلك)» أي تعذيب الأطفال بذنوب آبائهم (ظلم) لاشك 
فيه » والله سبحانه وتعالی » منزه عنه وعن کل قبیح » ولقوله عز وجل  :‏ ولا يظلم ربك 
أحداً 4ء وقال تعالى : « ولا تزر وازرة وزر أخحرى 4 . وغير ذلك من الآيات . 


وما ما رواه من الخبین فلایصحان عنه (صلى الله عليه واله وسلم ) لصادمتا 
دلیل العقل والسمع› وقد قال (صل الله عليه واله وسلم ) : : ( سیکذب علي کا کذب 
على الأنبياء من قبلي فما أت عني فاعرضوه على كتاب الله » فما وافقه فهو مني ونا قلته» 
ومام يوافقه فليس مني ولم أقله ٩»‏ أو ) قال : ولو سلمنا صحة الخبرين فالمراد بالأطفال 
البالغين » إذ قد تسمي العرب البالغ طفلاً قال الشاعر : 
)١(‏ البقرة: ۲. 
(۲) الحديث | جاء في مسند الإمام أحمد عن عائشة رضي الله عنها فقد سألت النبي ( صلى الله عليه وآله وسلم ) عن 

أبناء المشركين » فقال النار وإن شعت أسمعتك ضغاهم ۲٠۸/٠‏ . 

(۳) أخرجه ابو داؤد في سننه عن ابن مسعود الفتح الکبیر ۳ / ص ٠١٠‏ . 
)٤(‏ الكهف: ٤۹‏ . 
(ه) الأنعام : ٤‏ 
)٩(‏ أخرج هذا الحديث الطبراني بلفظ مختلف » المقاصد ۳۷ . 


€٤ 


عرضت لعامر وليل تردي 
اال الح-ووب مشہماات 
وقال : 


وأسر غ اي الفواج خش كل طفل 
ال ات وا a‏ 

وكذلك الموؤدة تحمل على المبالغة . ولنا أن نعارضه يما رواه نس عن النبي (صلى 
الله عليه واله وسلم ) انه سل عن الاد المشركين فقال هم خدم اة 

وأمادفنهم في مقابر الكفار وسبمم واستخدامهم فهذه تكاليف للموّمنين يثيبمم الله تعالى » 
على إجرائهاء وما كان فيه مضة على الأطفال فهو امتحان جار مجرى الأمراض والموت 
فلا يصح ماذکروه. ذکر دا السی ۽ رهه الله » وهو حق . ويحتمل أن یکون المراد 
بالخبر الموؤدة » أي المؤدة اء أي الأ الراضية بوؤد ابنتهاء والله أعلم . 


الحكمة في الأفعمال 

واعلم : أن الجبرة لايسمعون رد أهل العدل علمم وإفحامهم مم لتعميهم على 
الضلال وإنكارهم الضرورات» وحم شبه عقلية وسمعية يموهون بها على الأغمار والجهال 
ولنذكر منها مايليق بهذا الكتاب على ما حكاه الإمام بحيى (عليه السلام) في (الشامل) 
أما الشبه العقلية فقال (عليه السلام ) : «اعلم : أنهم يوردون صوراً يتومون انها مناقضة 
للحكمة ويتدرجون بها إلى إبطاها : الأول قوم : كيف يستقم لكم قانون الحكمة وأصلها 
مع الجبر لازم لكم على أصولكم » وبيانه : أن الواحد منا إذا اراد فعلاً من الأفعال ودعاه إليه 
داعيه فليس يخلو حال الفعل عند تحقق الداعية وحصوها ؛ إما أن يكون جائز الحصول أو 
)١(‏ لم أقف على قائل مذي البيتين . 


(۲) احرج هذا الحديث الطبراني » الفتح الکبیر ۱ /صٍ ٠۹۲‏ . 
(۳) عبد الله بن زيد العنسي» تقدمت ترجمته . 


1€ 


والحال هذه» لكان ترجيحاً لأحد طرف الممكن من غير مرجح . وهذا حال بالضرورةء 
وإن كان عند الداعية جب حصوله ثبت القول بالجبر» ونقرر أن الله هو المتولي لجميع 
أفعال العباد وخالقا هما من الظلم وا جهل وسائر المعاصي» وحينعذ يبطل القول بأن العام 
بالقبيح العام باستغنائه عنه ليستحيل منه فعله . وهذا ينقض الحكمة ويبطلها . 

والجواب والله الموفق : لانسلم الوجوب» كا زعموه» بل نقول : إن الفعل عند 
الداعية يجوز حصوله ويجوز أن لايحصل» لانه لو كان واجبا حصوله لبطل الامر والنهي 
وحسن المدح والذم والثواب والعقاب» لأنه حينعذ لايعقل شيء من هذه الأمور . وهذا 
باطل بالضرورة . وقومم : لو كان الفعل عند الداعية جائز أن يحصل وجائز ألا بحصل لازم 
أن يكون حصوله ترجيحاً لأحد طرفي الممكن من غير مرجح» وهو محال . 

قلنا : ا جواز هو الإضافة إلى القدرة » وما الداعية فليس ال جواز مضافاً إلماء وإنغا 
ها حظ التعيين والترجیح لما کان جائزاً بالقدرة› فلھذا م یکن ترجيحاً لغیر مرجح کا 
توموه . وعلى هذا التقرير يكون الاحتيار باقياً بالقدرة » والجواز حاصل بالإضافة إليماء 
والرجحان مضاف إلى الداعية » والتعيين منسوب إلا فيكون ما يحتاج إليه الفعل حاصلاً 
على هذا التحقيق » ويكون الاحتيار صحيحاً» فيبطل ماذكروه من التشنيع في بطلان 
الحكمة . والحمد لله » . كذا ذكره الإمام يحيى (عليه السلام) . 


قلت : ويمكن أن يقال : قولكم لو كان الفعل عند الداعية جائزاً أن بمحصل وجائز 
ألا بحصل للزم أن يكون حصوله ترجيحاً لأحد طرفي الممكن من غير مرجح » وهو حال 
باطل : 
أما أُولاً 
فلن حصوله لا يلزم منه أن يكون ترجيحاً لأحد طرفي الممكن لغير مرجح» لأ 
التأثير في الحصول مضاف إلى القدرة فقط » فمن أين لكم أن حصوله يستلزم الترجيح ؟ 
وماالمانع من أن يكون الحاصل المرجوح دون الراجح» لأن الداعي لاتأثيو في الفعل 
البتة . 


Ea 


أما ثانياً 

فلأن الفعل قد يحصل لغير مرجح وقد التزمتموه نتم حيث قال الرازي أمامكم في 
كتابه المسمى (بالاريعين ) «أن الآكل يأكل من أي جوانب المائدة من غير مرجح» 
والهارب إذا عن له طريقان يسلك أحدهما لغير مرجح» . فأين الدليل على أن الفعل 


الشمة الفانية 

قالوا: العقلاء يستقبحون من كل إنسان أن يفعل فعلاً لغرض من الأغراض مع 
حصول علمه اليقين أنه لايفضي إلى ذلك الغرض وإنما يفضي إلى ضده ونقيضه › فإن من 
جمع بين عبيده وإمائه في دار واحدة وتتهدد الشهوة في حقهم“ قال غرضي بذلك انهم 
يمتنعون عن الفساد والمعصية لكي يستحقوا الإإحسان والتعظم من جهتي بسبب ذلك 
الامتناع » مع أنه يعلم يقيناً أنهم لا يمتنعون بل يرتكبون الفواحش » فإنه يستقبح منه هذا 
الفعل . قالوا: وهذه الصورة موجودة بعينها في حق الله تعالى » فإنه قد فعل لعباده هذا 
الفعل» وهذا يبطل الحكمة ويقيدها . 

والجواب والله الموفق : 
اما أولاً 

على سبيل الجملة فنقول : لما ثبت ببهان العقل حكمة الله بالأدلة التي أأسلفناها 
وثبت أن الفعل من جهته تعالى » وجب أن نقضي بحسنه» وإن كان وجه المصلحة غائبا 
عا ف د لو قضينا نفب لكان تفضا لقاعدة الحكنة وإبطالا الها رغال 
فسقط ما توهموه في هذه المعارضة فإذا كانت هذه المعارضة لا يكن جوابما إلا بالرد إلى 
الحكمة» والحكمة لايمكن تقريرها إلا بعد الجواب عن هذه المعارضة لزم الدور. وهذا 
محال لأنا نقول : هذا فاسد» بل الحتقى أن أدلة الحكمة قد فرغنا من تقريرها وتحقيقهاء 
وليست متوقفة في ثبوتما على دفع هذه ا معارضة » لأنا قد قررنا في باب النظر أن الدليل في 
)١(‏ لعله بريد: أن شهوة كل والحد مهددة بالوقوع في الخظور. 


€۷ 


إفادته لمدلوله لايتوقف على نفي المعارض له» وإذا كان الأمر ا قلناه أمكننا أن نرد ما 
أغمض علينا [ من]' وجه المصلحة إلى الحكمة ونحیله علیہا ولیس فيه دور کا ظنوه . 
وأما ثانياً 

على سبيل التفصيل فنقول : ليس يخلو حال هذه التخلية التي ضاقت عنا 
حواصلهم ولم تتسع لقبولها فطنهم ؛ إما أن تكون حسنة أو قبيحة » فإن كانت حسنة فهذا 
مقصودنا فلا معنى لإيرادها طعناً علينا في الحكمة» وإن كانت قبيحة فلا بد ها من وجه 
لأجله تقبح» وهو لايخلو من أوجه ثلاثة : 

إما لأجل تمكينهم» وإما لأجل تكليفهم» وإما لأجل ترك منعهم عن المعصية 
بالقسر والاجاء. 

وهذه الوجوه الثلاثة كلها باطلة : 
أما الأول 

وهو أن يكون قبحها لأجل تمكينمم : فلاأن خلق القدرة والشهوة والعقل فيه ناية 
الإإحسان إلمم وأبلغ مايكون من التفضل علمم» فكيف يقال أنه قبيح . 
وأما الثاني e‏ 

وهو أن يكون قبحها لأجل تكليفهم : فهذا خطاً» لأ العقول مشية وقاضية 
بحسن التعريض للمنافع السنية والدرجات العلية . 
وأما الغالك 

وهو أن يكون قبحها لأجل تركه لنعهم بالقسر والالجاء : فهذا خطاء لأ معقول 
التكليف وحقيقة ماهيته لا يكن تصورها إلا مع تردد الداعي وحصول الاحتيار في الفعل» 
والترك والقسر والإالجاء يناقض ماذكرناه من الاحتيار فلو منعهم . بالا لجاء والقسر لكان 
ناقضا لغرضه في تکليفهم . 


(۲) أي الفكين . 
(۳) زيادة ليتسق الكلام وواضح أنها ساقطة من الناسخ يدل على ذلك قوله وأما الثالث . 


€۸ 


فهذه الوجوه التي يمكن أن يقال أنها وجه في قبح هذه التخلية قد أبطلناهاء فثبت 
انه لا وجه لقبحها فيجب أن تکون حسنة » وهذا هو المطلوب . 


الشمة النالفة 

قالوا : من کان له عبيد وإماء آمرهم بخدمته ونہاهم عن معصيته ثم أمر عقيب 
ماأمرهم ونهاهم من يستفسرهم عن امتثال أوامره ويخذهم عن تحصيلها ويغرمم بمواقع 
مناهيه وارتكابما ومكنه من ذلك وأعطاه القدرة عليه » فإن كل عاقل يعلم بالضرورة قبح 
ماهذا حاله ويعده من السفه والعبث . قالوا: وهذه الصورة بعينها حاصلة في حق الله 
تعال » بخلقه للعباد وتكليفهم» ثم خلق إبليس وتمكينه من إغوائهم وإضلاهم» وهذا 
يناقض الحكمة ويقضي بفسادها . 

الجواب وله الموفق من أوجه لاثة: 
الحكمة من خلق إبليس 
اما اول 

فلأنا نقول : إن في خلق إبليس مصالح عظيمة ونفعاً كبياً ؛ أما بالإضافة إليه فلاأن 
الإحسان إليه بالتكليف ونفعه به كالإإحسان إلى سائر المكلفين غي ؛ وأما بالإضافة إلى 
غيو من الخلق فلكون خلقه أدخل في الحنة والبلوى حتى يعظم الثواب ويكار الأجر لأجل 
مخالفته فی کل ما وسوس به ودی بحبل غرورہ › کا قال تعالی : م لیبلوک فیما اتاک ی( » 
وقوله تعالى : # محص الله الذين امنوا 4ء أو غير ذلك . 

قلت : وكذا قال الديلمي" » رحه الله » في خلق إبلیس أنه خلقه الله تعالى 
لعرضة على الخير» کا قال تعالى : ل وماخلقت الجن والإنس إلا ليعبدون ي“ » 
(۲) ال عمران: ۱٤١‏ . 


(۳) يعني محمد بن الحسن مؤلف كتاب قواعد الآ تقدمت ترجمته . 
)٤(‏ الذاريات : ٥٦‏ . 


4۹ 


الین من ان لقره تال : إلا إبليس كان من الجن ففسق عن أمر ربه چ . 
فالحكمة في خلقه هو التفضل عليه والإنعام» إذ خلقه حيا ينتفع كالانسان . ا 
وأما ثانياً 

فلأن الحال في خلق إبليس كالحال في خلق الشهوة» فإذا كان خلقها لاإشكال 
في حسنه مع مافيما من الإغراء بالقبيح وشبيمه » فكذا الجال في خلق إبليس . 
وأما ثالفاً 

فإنه نما کان قبح خلق إبلیس» کا زعموا» لو کان خلقه من أجل الاستفساد» کا 
ظنوه » فأما إذا كان الغرض به ما ذكرناه من الإاحسان إليه بتكليفه وزيادة البلوى في خلقه 
لسائر المكلفين » فالفساد إنما حصل بدعائه» فأما حلقه فهو حسن لا حققناه» لأن 
المعصية ممكنة من الخلق بخلقه وغير خلقه. 


قال المرتضى محمد بن يحيى"“( عليه السلام ) في (الإيضاح) : «الجن ليس له في 
اللأض بمسكن ولا موضع › وإنما مساكنها ومواضعها ...."» والذي ف اللرض منها يدور 
في أقطارها ومواضعها» ويغوي أهلها» فهم الشياطين المردة منهم الملا مم المؤجلون إلى 
حشرهم . وأما انتقا لهم من صورة إلى صورة فهذا ما لايكون» ولاينقل صورهم إلا رب 
العا مين القادر على ماأراد» . 


f ۴ CO‏ ا 
وسل الناصر'“' (عليه السلام) عن إبليس أذكر هو أم أنشى؟ وإن تاب هل 
تقبل توبته ؟ وعن الجن هل يتوالدون ؟ وهل يكون فم المومن والكافر وهل الململ› کا 

یکون في الإنس؟ 

. ٠١ الكهف:‎ )١( 

(۲) ابن اهادي إلى الحق» تقدمت ترجمته . 
(۳) الکلام کا واضح ناقص . 


. خو الآنف» وقد تقدمت ترجمته‎ )٤( 


10۰ 


فقال (عليه السلام) : إن الناس تكلموا في ذلك فقال قوم : ليس فيمم ذكران 


مكان اقامة الجن 

قلت : وقد أشار القاسم بن ابراهم ( عليه السلام ) إلى مثل هذا حيث قال : « وذريته 
فإغا هم أمثاله وقبیله في بلیس وقبیله مایقول الله فی تنزیله : ل إنه یراک هو وقبیله من 
حيث لا ترونه 4" وا لجن خلق يسكن في الهوى بين الملائكة والإنس» وا لجن والإانس 
فهما کا قال الله التقلان» فالملائكة (عليهم السلام) ماويون» والإنس كلهم جميعاً 
اُرضیون » والجن بين السماء لاض هوائیون » . انتہی . 


رأي اهادي في الجن 

وقال المادي (عليه السلام) : «وليست الجن تتوالد ولاتتناكح» لأ التوالد 
لايكون إلا من ذي الأجسام الثقيلة والبطون والأضلاع » ولو كانت الجن كذلك لم يحملها 
اهواء واحتاجت إلى سكنى الأض والقرار وكثير الأغذية والديار » . 


رأي الأطروش في الجن 

قال الناصر"“ (عليه السلام) : «وليس مم في هذا المذهب حجة». قال: 
« والصواب السكوت فيما لایعلم إلا بتعلم من الله » . قال : «وقال اخرون الملائكة من 
الجن وهم مؤمنوا الجن» والشياطين كفرة الجن وفسقه."' . 

واحتجوا لذلك بقول الله تعالى : # وجعلوا بينه وبين الجحنة نسبا 4“ » فأخبر أن 
الملائكة من الجن» . 
)١(‏ الأعراف: ٠۷‏ , 
(۲) يعني الناصر الاطروش» تقدمت ترجمته . 


(۳) فسق جمع فاسق . 
)٤(‏ الصافات : ٠١۸‏ . 


1٥۱ 


الجن في كلام المرب 

قال : « وقد غلطوا في ذلك لأن الجن في كلام العرب غير جنس ال لجان الذين منهم 
الشياطين » والجن : كلما استجن عن الغيوب من الملائكة والجان والإنسان» ومن ذلك 
قالوا في الصبي في بطن أمه جنين » فجنس الملائكة غير جنس ال جان والإنس» . قال : 
«وروينا عن أمير المؤمنين (عليه السلام) أن الله حلق الملائكة من نور» وخلق الإنسان من 
طين » وخلق الجان من نار السموم » . قال : « وقد فرق الله بين الجن والملائكة بقوله تعالى : 
ل ويوم نحشرهم جميعاً ثم نقول للملائكة أَهولاء ياج كانوا يعبدون قالوا سبحانك أنت ولينا 
من دونہم بل کانوا یعبدون الجن اکثرهم بهم مؤمنون ې ) . 

قال : « وقال اخرون ال لجان فيهم الذكور والإناث فيتوالدون ولمم نسل وذرية » والدليل 
على ذلك قوله تعالی : ل أفتتخذونه وذریته أولياء من دوني وهم لکم عدو 4 . وحکی 
عن هولاءِ أنهم مكلفون مأمورون » . قال ( عليه السلام) : «فأما توبة إبليس صاحب آدم 
فإنه لايكون منه توبة » ولو كانت م تقبل » لأنه عصى خالقه وأصر على عصيانه فاستحق 
وعيد ربه » وسال ربه الانظار فانظره بعد إيجاب الوعيد له» فاخرجه من ال جنة واراه الله 
اياته التي إذا راها أحد لم تقبل توبته » ولم يكن له إلى الحق رجعة» وهو كقوله تعالى : 
ل يوم ياي بعض آيات ربك لاينفع نفساً إعانها 4 الآية . وأما سائر أولاده وقبيله متى 
تابوا في حال التكليف وامنوا قبل منہم » . انتہى كلامه (عليهم السلام) . حکكاه عنه 
البستي مصنف (الباهر) . 


قال البستي : «واعلم : أن شيوخنا المتكلمين وكثيراً من الناس يقولون أنه مكلف 
ومنہی عن المعاصي» ولو تاب تاب الله عليه » لکن الله [ عل ۲۵۳ من حاله انه لا یتوب 
ولا يمن » وأن له شبہة بالوعید فیظن أن الله لا يعاقبه » ا يظن ذلك كثير من الناس ؛ إما 
لانه يومل التوبة أو لغير ذلك». انى . 
( سبأً: ٤١‏ . 
(۲) الكهف: ٠١‏ . 
(۴) الأنعام: ٠١۸‏ . 
)٤(‏ زيادة ليتسق الكلام . 
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واعلم : أن القرآن قد ورد بأن الشيطان يضل ابن ادم ويوسوس له. واختلف 
الناس في كيفية ذلك» قال المادي (عليه السلام) في جواب مسائل ابي القاسم 
الا » رمه الله : « الف عن وسوسة إبليس کیف تکون منه الاي والوسوسة 
منه فإنما هي المقاربة والمداناة والمرالفة والمساواة » وذلك أن إبليس اللعين بني على الفطنة 
والدهاء والسرعة والمعرفة بمعاني الأشياء التي رما عرفها الآدميون واستدركها منم الفطنون 
فيعرف إبليس اللعين في حركات الإنسان ووجهه دلائل يستدل بها على ما أضمر في قلبه 
من المعاصي لربه » فإذا رأى تلك الدلائل والعلامات في وجهه استدل بهن على بعض 
ضميو » . إلى قوله (عليه السلام) : «فإذا أيقن إبليس من الأدمي دانا قلبه وقاربه 
ولاصقه » وإبليس فهمه وإرادته ومعناه المعصية واللعنة » فإذا قارب هذا الشكل من إبليس 
شكل المعصية التي هي [ في ] قلب الآدمي قويت' الآدمي بالمعصية بقاربة مافي 
قلبه من ا معصية شكله“ وهو إبليس» فتقوى الشكل بقارنة شكله وا لجنس جقارنة 
جنسه » | يقوى كل شيء بمداناة مثله » . إلى قوله : «ومثل قوة المعصية في قلب الآدمي 
بمداناة شكلها من هذا اللعين » مثل الجمر إذا جعلت منها في بيت خمسين رطلاً جرا 
متوقداً ثم أنيت بائة رطل أحرى جرا متوقداً فألقيته إلى جنب ذلك ال جمر الأول فقوي 
ع ا ی ع اا ل ان اد ماما وی اها 
حتى لايطيق من في البيت أن يجلس فيه مع شدة مافيه من حر النار وتلها . فعلى هذا 
ومثله من قوة الشكل بشكله بكون من وسوسة إبليس لصاحبه الأدمي المضمر لا أضمر 
إبليس المشاكل له الإضمار في عمله المقارب له في فعله » . إلى قوله عليه السلام ) : «وقد 
قال غيرنا في ذلك بأقاويل فزعموا أنه يجري في الآدمي مجرى الدم في الأبشار» 
فاستحال ذلك عند من فهم» لأنه لاججوز أن يدخحل جسم في جوف جسم فيجري في 


)١(‏ قال يحيى بن الحسين في ترجمته : « والشريف العلامة أبو القاسم الرازي من علماء المدوية عاصر الإمام الهادي وله 
المسائل التي سأل بها الهادي وأجابه عنها» . انظر طبقات الزيدية ١/ق ٠١‏ . 

(۲) زيادة ليتسق الكلام . 

(۳) غير مقروءة . 

٤ (‏ ) الكلام غير تام في سياقه » ومعنى ما يرمي إليه المادي واضح . 

. ۲۸۸/۱ جمع بشرة» وهي ظاهر الجلد اللسان‎ )١( 
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عروقه ويجمع في بدن واحد روحان » رو ح سا کن ورو ح متحرك . هذا عال أن یستجن في جسم 
واحد روحان » ولا يدخل في جسم جسم » . إلى قوله : « وقال قوم يلقى إبليس رو ح الآدمي عند 
جولانه في وقت منامه فیامره وینهاه ویزین له ما یریده ویشاءه » وقالوا لا تکون الوسوسة من 
إبلیس إلا من بعد النوم یلقی روح الآدمي عند خروجه من بدنه وجولانه بعد نومه فیکون 
منه إليه ماذكرنها ويلقي إليه ماقلناه» واستحال هذا من قوهم أُیضا» کا استحال القول 
الأول » لأنا نظرنا في هذا المعنى فوجدناه باطلاً وبطلانه أنا وجدنا الآدميين رما أتوا من أنواع 
المعاصي وألوانها في مجلس واحد بألوان وهم يقاظاً غير نيام» إلى آخر كلامه (عليه 
e‏ 

وقال الإمام الحسين بن القاسم بن علي (عليه السلام) في جواب من سأله: 
«وسالت عن كلام إبليس اللعين لسيدنا ادم وغيره من النبيين (صلوات الله علمم 
أجمعين ) » وقد حكى الله » عز وجل في القران ماقد معت من قسمه لآدم أنه هما من 
الناصحين » ولا يكون القسم الحلف إلا بالكلام» وإذا قسم مما فقد “معنا . إلى قوله 
(عليه السلام) : «وأما سائر الناس وما يعارضهم من الوسواس فأكثر ذلك من النفوس 
وجولانها وتقلب القلوب وخطرانا . وقد روى أن إبليس اللعين رما قارب الإنسان في حال 
في فکره فقوي طبع النفس بما هو من شکله کا يقوى ال حمر" من النار بزيادة مثله . وقيل 
أيضاً أنه كان يخاطب الناس في أول الزمان ويدعوهم جهاراً إلى العصيان . ولسنا نبالي 
أدعاهم ام م يدعهم ؟ وسواء عندنا كلمهم أو تركهم» لأن ذلك لايوجب في دين الله 
فاد ولا نر ن ارلا اله احا 

وقال الإمام أحمد بن سليمان (عليه السلام) في (حقائق المعرفة) : «واعلم أن 
الأمة مجمعة على أن الشيطان يضل الإنسان » وقد نطق بذلك القرآن » واختلفوا في كيفية 
إضلاله » فقالت الحشوية بالممازجة » . قال : «وقد قدمنا القول والاحتجاج عليهم) . قال : 
« وعندنا أن إضلاله بمعنى المداناة لللإنسان والمقاربة » ولأنه يعرف في وجه الإنسان مايدل 
على ماي قلبه فيدنو منه إذا علم منه المعصية » وهو من جنس النفس» لأن النفس تدعو 
إلى الشهوات وهو والنفس ضدان للعقل» فإذا اجتمع ضدان على ضد فما واحد كادا 
() في الأسل: الجر ا 
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یغلبانه إلا ُن یکون قویاً . الا تری أن إنساناً لو کان في بعض جسده جرح ویکون ذلك 
الجرح مما حصل من الحرارة ثم يدنو من النار ولا يماسها إنه جد حر النار في الجرح 
ولايجده في سائر جسده» وذلك لاجتاع حرارة الجرح وحرارة النار» فكذلك إذا دى 
الشيطان من الإإنسان يوافق هو والنفس » وذلك فليس بامر من الله ولا جبر » وقد جعل الله 
للمكلف عقلاً يغلب به النفس والشيطان إذا استعمله » وإذا همل عقله وأرخى نفسه وتبع 
هواه كان الشيطان في حكم الغالب عليه. قال الله تعالى : ل استحوذ عليمم 
الشيطان 4“ الآية" » . انى . 

وقال الإمام أبو الفتح الديلمي (عليه السلام) في تفسير قوله تعالى : ل وقال 
الشيطان لما قضي الأمر 4 : «والألف واللام في الشيطان للجنس وراد به المتبعون 
الذين أضلوا أتباعهم وأغووا قومهم » . وقال في قوله تعالى : 3 كمل الشيطان إذ قال 
لالإنسان اكفر 4 : «والشيطان من المتبوعين في الكفر . وهذا مثل ضربه الله للكافرين 
في طاعته لرؤسائه في الكفر والضلالة» وهو عام في كل من هذه صفته» . 


معاني الخخاس والوسواس 

وقال (عليه السلام ) في تفسير سورة الناس: «وفي الوسواس الخناس وجهان : 
أحدهما : أن الخناس الختفي المستأخر» لأن الخنوس الاستيخار» فعلى هذا فيه تأويلان : 
أحدها : يكون الخناس الهوى والشهوة اللذان يدعوان إلى الباطل ويصدان عن الحق»› 
والناس الخناس من شياطين الإنس الذي يأمر بالضلالة وينهى عن طريق المداية» وكل 
ذلك قد أمر بالاستعاذة منه » لأن النبي ( صلى الله عليه وآله وسلم ) ذكر المهلكات فذكر 
منها هوى متبعاً هو الذي يقوده إلى النارء فأمر بالاستعاذة منه» وكذلك الوسواس» 
وسواس الإنسان من نفسه الذي يحدث به نفسه . والثاني الوسواس من شياطين الإنس 
)١(‏ امجادلة: ٠۹‏ . 
(۲) انظر حقائق المعرفة ص ۱۷۷ » ۱۷۸ مخطط بدار الكتب المصرية . 


(۳) ابراھم: ۲۲ . 


.٠١ الحشر:‎ )٤( 
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الذي يغوي ويضل وينهى عن الطاعة . وقال من (الجنة ) ؛ يعني بال جنة ماأخبو في النفس 
من الشهوة والهوی . (والناس )؛ من شیاطین الناس على ماذکرنا» . انتہى كلامه (عليه 
السلام ) . وهو يشعر بأن الشيطان المضل لاإنسان هو شيطان الإنس أو الموى والشهوة . 
ومثل هذا ذكره الناصر بن المادي (عليه السلام)ء والله أعلم . 


وأما الشبه السمعية فقال الإمام بحيى (عليه السلام): «اعلم : أن المجرة على 
طبقاتهم يزعمون أن الله تعالى » هو الذي أضل أكثر الخلق عن الدين وصدهم عن سواء 
السبيل وأنه خحلق فيمم الكفر وا لمعصية وعقدها بنواصيهم بحيث لا حيص عنها أبدا . وأوردوا 
في نصرۃ قوم هذا ایات یتمسکون ہا منہا : مايدل» بزعمهم » على الإضلال . ومنما : 
مايدل على الطبع والختم . ومنها : مايدل على الفتنة والتزيين والإغفال . ومنها : مايدل على 
نفي المداية . وقد حكي عن رجل منهم يعرف بابن أحت عبد الواحد' أنه زعم أن الله 
تعالى » لا يخلق الضلال في الخلق ابتدائًى وإنما الذي يجوز في الحكمة» بزعمه» هو أن يخم 
على قلوبهم ويطبع عليما بعد كفرهم وشركهم » فإذا فعلوا الكفر فقد استوجبوا إضلال الله 
هم با لمنع من التوبة . وهذا فاسد» ومايبطل به مذهب امجحبرة من إخوانه يبطل مذهبه 
لانتظام قوله في سللك أقوالهم . 

والذي ذهب إليه أئمة الزيدية وا جماهير من المعتزلة من علماء الدين أن الله تعالى » 
قد هدى جميع الخلق إلى ما كلفهم بالاعلام النية والأدلة الواضحة » وأزاح عللهم » وأنه 
لايضلهم بعد إذ هداهم» ولا يلبس بعد إيضاحه هم . 


الرد على اجبرة 
أما النوع الأول : فنحو قوله تعالى : ل فمن يرد أن يهديه يشرح صده للإسلام 


(۱) بکر ابن حت عبد الواحد بن زید کان معاصراً للنظام ( ۲۳۱ ه) قال الاسفرايني : « کان ينفرد بضلالات تكفره 
بها الكافة » . انظر التبصير في الدين للمؤلف المذكور ص ٦٤‏ . 
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ومن يرد أن يضله يجعل صدره ضيقاً حرجا كأنما يصعد في السماء 4 . وقوله تعالى : 
يضل به کثيرا ودي به كثيرا 4 . وقوله تعالى : ل فلن تجد له وليا 
مرشدا 4" وغير ذلك مما فيه ذكر الضلال . 


الج الجملي 

اراي عا ارو ن هدو الا واف لر ر عل جو 2 الال ما 
جلي » وفيه مقامان : أحدهما جدلي وحاصله : أنا نمنعهم عن الاستدلال بالسمع ونقول 
هم : أنكم معاشر الجيرة مع اعتقادك إضافة كل قبيح إلى الله تعالى » وإسناد كل واقعة إلى 
قدرته ورادته لا یمکنكم القسك بشيء من کلامه ولا کلام رسول الله ( صل الله عليه واله 
وسلم) ولا يمكنكم الرجوع إلى شيء من الأدلة الشرعية » لأن الله تعالى » إذا كان فاعلاً 
للقبائح لم تأمنوا أن يكون الله تعالى » لم يخطأً به معنى من ال معاني ا مفهومة » بل تكلم به على 
جهة الهذر واللعب » أو تكون إرادته معنى استأثر بعمله في الأزل » ولم يجعل لنا إلى العلم به 
طا و تكون إرادته معنى غير ما ذهبع إليه » فإذا كانت هذه الاحتالات لازمة لكم على 
نفس مذهبكم فكيف يكنكم الاستدلال بالأدلة الشرعية والحال هذه؟ وكفى بمذا 
المذهب سخفا على معتقد به وشناعة على منتحليه. 

وثانمما : نظري » وتقريره : أنا نقول هب أنا سلمنا لكم صحة الاستدلال بالأدلة 
الشعية» لكنا نقول الأدلة العقلية ليس ميخلو حاها؛ إما أن تكون محتملة الخطاًء 
أو لا تحتمله» فإن كانت محتملة للخطاً لزم من تطرق احتال الخطاً إلا تطرق احتال 
الخطاً إلى الأدلة الشرعية » لأنه لايمكن القطع بكون الأدلة الشرعية حجة إلا بالعقل 
وأدلته » لكن القدح في الأصل يتضمن القدح في الفر ع . وإن كانت غير حتملة للخطاً 
فلاشك أن حمل الكلام على الجاز محتمل» وحمل الأدلة العقلية على غير مدلوما غير 
(۲) البقرة: ۲١‏ . 
(۳) في الأصل» ولن» والآية من سورة الكهف : ٠١‏ . 
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محتمل » فإذا تعارضا كان التصرف في الحتمل أولى من التصرف في غير المحتمل» فعلى 


[هذا]'“ يجب تأويل هذه الآي على وجه يكون موافقاً للأدلة العقلية . 


المح التفصيلي 

وأما ا منهج الثاني » وهو على جهة التفصيل فنذكر في كل واحدة من هذه الأي التي 
أوردوها معنى يكون موافقاً للحكمة وتقتضية الأدلة العقلية : 

أما الآية الأول » وهي قوله تعالى : ل فمن يرد الله أن يهديه يشرح صده 
للإسلا م إلى آخرها فقد ذكر في تأويلها وجوه كثرة منها: ماذكره صاحب 
(الكشاف ) أن المراد بالهدى هو اللطف » وبالضلالة هو منع اللطف » فيكون معناها على 
هذا هکذا : فمن یرد الله أن يہدیه » أي یلطف به » ولا یرید أن يلطف لأحد إلا ذا کان له 
في المعلوم لطف يشرح صدره» أي يلطف له حتى يرغب في الإسلام ويسكن إليه وبحب 
الدخول فيه » ومن يرد أن يضله » أي بخذله ويخليه وشأنه » وهو الذي لا لطف له في المعلوم 
يجعل صدره ضيقاً حرجا يمنعه ألطافه حتى يضيق قلبه وينبو عن قبول الحق وينسد 
فلا يدخله الإيمان" . 


معنى اهدى والضلال 

ا جاب الشيخ أي علي : أن المراد بالهدى في الآية وشر ح الصدر ثواب يتعجله 
المؤمن على إيمانه . والمراد بالضلال وضيق الصدر : هو عقاب يتعجله الكافر على كفره . 
فعلى هذا يكون معنى الآية : فمن يرد أن يهديه» أي يثيبه يعجل له من ذلك في الدنيا 
فرجاً وسروراً وغبطة . وهمذا يرى المؤمن في الدنيا ضيقاً وحرجاً وغم وقلقاً . وهذا يرى 
الكافر في الدنيا مغموماء لانه أيس من فرج وروحه» ومنها غير ذلك». 

هكذا ذكره الإمام حيى في (الشامل) . قلت : ويمكن أن يجاب بأوضح من هذاء 


)١(‏ زيادة ليتسق الكلام. 
(۲) انظر الکشاف ٤۹/۲‏ . 
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فيقال في معنى الآية فمن يرد الله أن يمديه » أي يرد توفيقه بزيادة البصية وتنوير القلب› 
وهو المؤمن الذي أطاع الله سبحانه » وعظم حقه واستحيا منه» جل وعلا» حق الحياء 
باتباع أوامره والانزجار عن مناهيه . فهذا هو الذي يريد الله هدایته » أي زيادة بصررته 
بتنوير القلب . وإذا أراد الله شيعا فإرادته مراده» جل وعلا. وقوله عز جل: ل يشرح 
صدره للإسلام » أي يوسع صدره» أي ينور بصيره محبة الطاعات واجتناب 
امقبحات وتعظم حق الله سبحانه وتعالى عليه . وهذا هو معنى زيادة البصيرة. عبر 
e‏ له تعالی  :‏ إن 
تتقوا الله يجعل لكم فرقاناً 4 » وقوله تعالى : ل إن الصلاة تنهى عن الفحشاء 
Us e SESS ES‏ 
من عصى الله سبحانه » باتباع هواه ورفض هداه واطرح أدلة عقله وانقياده لدواعي غيه 
وجهله سابه الله سبحانه » ذلك التوفیق وتنویر بصيرة قلبه وخلاه وشانه ووکله الى نفسه 
على طريقة قوله تعالى  :‏ طبع الله على قلوم ٠‏ . وحتم على معه» عبر الله سبحانه» 
ك الت ق الدر رة ها اول عة ادر و هة 
الآية حقيقة » وذلك واضح كا نرى» ويدل عليه اخر الآية » وهو قوله تعالى : ل كذلك 
بجعل الله الرجس على الذين لايؤمنون 4“ . وله نظائر من القرآن الكرم . 
اما الاي ايام وقي قله تال :از يطل به کثوراً ويېدي به کثيرً وما یضل به 
إلا الفا سقين ي( . فقال صاحب (الكشاف ) : «إن الله تعالى » لما ضرب مثلاً لبعوضة 
فضل به قوم واهتدی به اخرون» صار إسناد الضلال والمهدى إلى الله تعالل مجازاًء ای 
ضلوا عند ضرب المثل کا قال تعالى  :‏ رب إنجن الان كتير من اتان 4 . أي 
ضل عندهن : فالضلالة في الحقيقة من عند أنفسهم» . 


() الأنفال: ۲۹ . 
)۲( العنكبوت : ° . 


. ۱١ حمد:‎ )۳( 
. ٠١١ الأنعام:‎ )٤( 
. ۲١ البقرة:‎ )٥( 

. ۳۹ ابراهم:‎ )٦( 
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وقال غيره : المراد بالضلال في هذه الآية اللاك والعقوبة » وبالمداية الفوز والنجاة . 
ومثل هذا يكون معنى الآية الثالثة » وهي قوله : ل أتريدون أن تمدوا من أضل الله 4 . 
وا لمعنى أتريدون نجاة من هو عند الله هالك ؟ ذكره الإمام بحيى (عليه السلام) . قال : 
«ويجحتمل أن يكون المراد بالهدى معنى ماذكره بعض المتكلمين » وهو الإرشاد إلى طريق 
الجنة» وبالضلالة الإغواء عنما في الآخرة مدة القيامة » والمدة التي يقيمون فيا طويلة 
والشأن فيا عظم » . قال : « ويؤيد ماذكرنا من هذا التأويل قوله تعالى  :‏ إن الذين كفروا 
وظلموا م يكن الله ليغفر م ولا لہديهم طريقا إلا طريق جهنم 4 فيكون المعنى : أتريدون 
أن ترشدوهم إلى طريق ال جنة وهم قد استوجبوا النار ؟» . قال: «فأما حمل الضلال في 
هذه الآية على الحكم والتسمية فهو ضعيف لم يرد . وقد أنكر ابن قتيبة" على أبي عمر 
الجرمى ۳© استشهاده ببيت طرفة : 

حدقي وح انين و 

على صحة هذا . وقال : إن المراد بقوله أشرني أظهرني» يقال شررت الأقط“ إذا أظهرته 
في الشمس ليجف . قال الإمام بحيى (عليه السلام ) : «والحق عندنا أن مراد طرفة بقوله : 
أشرني» أي صيرني ذا شة» کا يقال أعد» . إلى أخحر كلامه (عليه السلام) . 

قلت : وعلى نحو ماتقدم تجري معاني الآي الباقية التي ذكر فيا نفي الهدى . قال 
(عليه السلام) : 


« النوع الثاني : الآيات التي يذكر فيا الطبع » ولخت » والغل » والحجاب » والسد» 

وغیر ذلك»). 

(۱) النساء: ۸۸. 

(۲) أبو محمد عبد الله بن مسلم بن قتيبة الدينوري إمام من أئمة العربية قد كتب في مختلف الفنون» ولد ابن قنيبة 
ببخداد وتونی بہا سنة ۲۷۹ ه برد کلمات » تارجم الأدب العري ۲۲۲/۲ . 

(۳) أبو عمر صالح بن اسحاق الجرمي أحد تلاميذ الأصمغي ذكر بروكلمان أنه م يق شيء من مصنفاته في العربية 
توفي الجرمي سنة ۲۲۵ ه. تاريخ الأدب العري ٠١۲/۲‏ . 

. م القاهرة‎ ۱۹١۸ انظر دیوانه ص ۱۰۹ تحقیق د . علي الجندي مكتبة الأنجلو المصرية‎ ) ٤( 

. الأقط : شيء يتخذ من اللبن الخيض يطبخ ثم يترك حتى يمصل» اللسان مادة: أقط‎ )٠( 
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قال والجواب : عما تعلقوا به من هذا النوع نجريه على منهجين : إجمالي وتفصيلي › 
ثم ذكر (عليه السلام) المنجين على نحو مامرء فلاحاجة إلى إعادة ذلك كراهة 
التطويل » لكنا نذكر مسلكاً واحداً ما ذكره (عليه السلام) لمزيد فائدة فيه » وهو قوله 
(عليه السلام) : «المسلك الخامس: أنا نقول إن الله تعالى » بعجيب صنعه ولطيف 
حكمته فطر الخلقة الإنسانية وركب فيما العقل والهوى » وجعل الانسان من أجلهما متردد 
الدواعي » فلو خلص العقل عن مزاج الهوى لكانت دواعيه متوفرة على فعل الواجبات 
والكف عن المحرمات » ولو حلص الموى عن مزاج العقل لكان معدوداً في حيز الام . 
فلأمر ما كانت الحكمة في امتزاجهما ولأجلهما تم التكليف » فإن هو صدر العقل وجعله 
عدة له في منازعة الموى وسلطاناً يقهر به غلبة الشهوة من مكر إبليس » وصار قوياً على 
رفض الشهوات واتباع قضايا العقول » وإن هو استجاب ناعق”' الموى وجعل العقل في 
أساره وصيو في ربقة الشهوة صار بتحكم اهوى كالأسير المنقاد » فلم ينتفع بالعقل حيث 
جعله موطواً بقدم الهوى مقهوراً بسلطان الشهوة» فمن أجل هذا جاز أن يقال : خع الله 
على قلبه وطبع على لبه فصار بإبعاده للعقل كالممنوع من الانتصار بمكر إبليس». إلى 
اخر ماذکره (عليه السلام). 


ايات التزيين والإاغفال 
قال : «والنوع الثالث : الآيات التي تذكر فما الفتنة والإغفال والتزيين ونحو 
ذلك». إلى أن قال : «والجواب عما ذكروه من هذه الآي» کا ذكرنا يجري على 
منہجين » . ثم ذكر (عليه السلام) ذلك كله إلى أن قال : «وأما ماورد فيه ذكر التزيين 
فاعلم : أن ورود التزيين في القران على وجهين : أحدهما أن يكون منسوباً إلى الله تعاى » 
فإذن هما يزينان » والتزيين من جهة الله تعالى » إنما يكون بخلق الشهوة وفطرة الهوى 
)١(‏ النعق الصوت» وهو لزجر الغنم» الصحاح ٠١١۹/٤‏ . 
(۲) الفل: ۲٤‏ . 


۱1٩1 


في النفوس . فعلى هذا يكون معنى الآية لإ زينا لكل أمة عملهم 4" بأن جعلنا فهم 
شهوة وهوى» لكنهم استجابوا ناعق الهوى وتركوا ما قررناه في عقوم فأغفلوه » فالحجة لنا 
عليم . وتسمية مثل هذا تزبيناً يكون توسعاً وجازً. 

والتزيين من جهة الشيطان وغيه من شياطين الإنس إنما يكون بالدعاء إلى القبيح 
وتسهیل الحال في مواقعته وارتکابه » . 

قلت : وکلام الامام یی (عليه السلام) في التزيين مثل کلام الهادي» والحسين 

وقد تقدم ذکر ماذکره الامام ( عليه السلام) وهو مثل کلام الناصر (عليه 
السلام ) وكل ذلك متمل وهو حق وصواب . 

قال الإمام يحيى (عليه السلام) : «وأما ماورد فيه من الآي في ذكر الإغفال 
والتزيين كقوله تعالى : # ولا تطع من أغفلنا قلبه عن ذكرنا 4 فمحتمل لمعان ثلاثة : 
أحدها 
معنى الغفلة 

أن يكون معناه أغفلنا قلبه بالخذلان » وهو ترك الألطاف لعلمنا بأنها لا تجدي في 
حقه ولا يكون ها رة . 


وثانها 
اغفلناه» أي وجدناه غافلاًء کا تقول أمخلته إذا وجدته بخيلاً. 
وتالنها 


أغفلنا قلبه » أي تركناه بغير “مة وعلامة » أي لم نسمه بالذكر ولم نجعله من كتبنا في 
قلبه الإيان ».من قوهم كخط غفل » إذا كان غير محروس بالنقط والشكل عن الالتباس» . 
)١(‏ الأنعام: ٠١۸‏ . 


( ۲ ) يعني العياني» تقدمت ترجمته . 
ر۳ الگهف: ۲۸. 


قلت : ولعل هذا بناء على أن المؤمن يجعل الله في قلبه سمة وعلامة لظاهر قوله 
تعالى  :‏ أولعك كتب في قلوبهم الإبعان 4 . وقد ذكرنا فيما قبل خلافه . 


آيات نفى الهداية 


قال الإمام بحيى (عليه السلام) : «والنوع الرابع : الآيات التي يذكر فيا نفي 
الهداية كقوله تعالى  :‏ إن الله لايهدي القوم الكافرين » ونحوها» . قال : « وا جواب 
عن هذه الآي نجريه على منهہجين » کا سلف في غررها من هذه الانواع : 
المنبج الأول 

انافك قرا فا سيقن لظ اهدي بطل وواد تمان أحدها توب الاد 
العقلية والإرشاد والبيان . وثانهما الفوز بالحظوة والظفر بالمطلوب والبغية » فإذا كان لفظ 
الهدى يطلق على هذين المعنيين وكان الله تعالى » قد نفى المداية عن الكفار والفساق 
وجب هله على تلام الأدلة العقلية [وما] تقضي به الحكمة» ولاشك أن هله على 
الوجه الأول لايصح» لأن الله قد هدى جميع الخلق وأوضح هم الأدلة وأبانها» فيجب هله 
على المعنى الثاني ؛ بمعنى أنه لم يظفرهم بالمطلوب » ولا خظاهم بالبغية من فضله وجوده» 
لأجل كفرهم وفسوقهم » . ثم ذكر (عليه السلام ) الهج الثاني التفصيلي على نحو مامر» 
تركته اخحتصاراً. إلى أن قال: «فهذا هو الكلام على مطاعمم على الحكمة العقلية 
والسمعية قد حصرناها وضبطناها بلغ الوسع » وما شذ منها على الندرة تما لم نذكره » فمن 
حاط علما با ذکرناه م خف عليه غوار ما سواه نما یوردونه » والحمد لله ) . 

قلت : وقد نقلت من كلامه (عليه السلام ) زبده قصداً لالإفادة وتأكيداً لا تقدم 
ذكره من الادلة التي تضمنا هذا الختصر المبارك . 


. ۲۲ الجادلة:‎ )١( 
. ر زادة ليتسق الكلام‎ 


۹۳ 


١ [‏ ] ( فصل ) بيان وجه الحكمة في 
خلق ال کلف .0 


يذكر فيه (عليه السلام) بيان وجه الحكمة في خلق المكلفين وسائر الخلوقين› 
وما يتصل بذلك . 

قال (عليه السلام ) : (والله سبحانه متفضل بإججاد الخلق مع إظهار الحكمة)» 
أي إظهار كرت آهه تال حكيما غالا لإ يفغل: العبك وها لا تة فيه والقضل 
واإحسان من الله تعالى » على الخلق في إيجادهم وكونهما داعيين إلى فعل الإحسان وال جود 
مقرر في بداية العقول في حق من يجوز عليه الانتفاع » فكيف من لا يجوز عليه الانتفاع » 
فيكون الإاحسان من جهته أكمل ووقوعه في هذه الحالة أبلغ . هكذا ذكره الإمام بحيى 
(عليه السلام) . 

قالت (العدلية ) : إن (الله سبحانه وتعالى » خلق المكلف ليعرضه على الخيں)» 
أي ليجعله متمكناً من نيل الخير » وهو الفوز بججزيل الثواب والتنعم بسوابغ النعم الدائمة في 
الدرجات الرفيعة والمنازل العظيمة . وهذا من النفع الذي لانفع أعظم منه ولا منزلة علا 


€ 


منها . وهذا فإنا نعلم ضرورة بالبديمة استسحان العقلاء عمل المشاق العظيمة لاكتساب 
اليسير من المنافع» فكيف لا يجوز تحمل هذه التكاليف اليسية هذا النفع العظم الذي 
لایساویه نفع ولایقرب منه . 


وقالت (الجبة : بل) خلقه (اللجنة أو للتار )» أي ليدخل بعضهم الجنة ويعضهم 
النار . وقيل : بل لإظهار قدرته تعالى » وهو مروي عن قاضي القضاة . وقيل : لا لغرض وهو 
مروي عن برغوث" والرازي . 


(قلنا: قوله تعالى : ل وماخلقت الجن والإإنس إلا ليعبدون «r‏ أي 
ما خلقتهم إلا لعبادتي وطاعتي » ( وإلزامه تعالى » هم )» أي للمكلفين (عبادته)» جل 
وعلا» عرض منه تعالى » على الخير) » أي على إيصال الخير إلمم (الذي هو الفوز بال جنة 
والسلامة من النار) » فإذا كان كذلك وكانت أعمال التكليف اليسية المنقطعة سبباً إلى 
الفوز بالنعم الدام الكثير الذي لايحصى له عدد ولا ينتهي إلى أمد تفضلاً منه » جل وعلاء 
على الفعل اليسير بالشيء العظم والنعم الداثم الجسم » فأي تفضل يساوي هذا أو يقرب 
منه أو يداينه ؟ وهذا نص فيما ذهبنا إليه من أنه تعالى » خلق الخلق للتفضل عليهم» (إذ 
لا يكون ذلك)» أي الفور بالحتة والساامة من النار ( لحك من المكلفين إلا فن عبدئ» 
أي أطاعه » ما يأتي » إن شاء الله تعالى » في فصل الاثابة . (قالوا) » أي الحبة : قال الله 
تعالى  :‏ ولقد ذرأنا جهنم كثيراً من الجن والإنس 4 . وهذا صري في أنه تعالى» 
خلق كثيراً من الجن والإنس لغرض وهو إدخاهم النار» وكذلك يكون خلق كثيراً من 
الجن والانس للجنة . 


(قلنا) رداً عليمم : (اللام ) في قوله تعالى جهنم (اللعاقبة ) » أي تسمى لام العاقبةء 
أي الا ل » أي مايؤول إليه كثير من الجن والإنس كقوله تعالى : لإ فالتقطه آل فرعون 
)١(‏ محمد بن عيسى كان معاصراً لأبي اميل العلاف . لم تعده المعتزلة من طبقاتم . فضل الاعتزال ٠٠۷‏ . 
(۲) يعني الفخر الرازي تقدمت ترجمته . 
(۳) الذاريات : ٥٦‏ . 
٤(‏ ) الأعراف : ٠۷۹‏ . 
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لیکون هم وا 0 > أي يكون مال أمر موسى (عليه السلام) عدوا هم و 
إذ امعلوم انيم لم يلتقطوه لغرض العداوة والحزن » وإنا التقطوه لغرض التبني والنفع وذلك 


كقول الشاعر : 
لدوا للموت وابنوا للخراب فکلکم يصیر إلى ذهاب”'. 
وقول الاخر : 
ولنايا تربى كل مرضعة ودورنا -خراب الحرب نبنیہا" . 


وقال الزخشري : « هذه الللام للتعليل كقولك : جعتك لتكرمني سواء بسواء» 
ولكن معنى التعليل فيما وارد على طريق الجاز دون الحقيقة» لأنه م يكن داعمم إلى 
الالتقاط أن يكون همم عدوا وحزناً» ولكن الحبة والتبني » غيران ذلك لا كان نتيجة 
التقاطهم له ومرته شبه بالداعي الذي يفعل الفاعل الفعل لأجله » . قال : «وتحريره : أن 
هذه اللام حكمها حكم الأسد حيث استعيرت لا يشبه التعليل » کا يستعار الأسد لمن 


يشبه الاسد» . 


وقال القاسم"“ (عليه السلام ) في تفسير قوله تعالى  :‏ ولقد ذرأنا جهنم كثير 
من الجن والإنس ‏ : «المراد هو الذرء الثاني في الحشر » حشر المؤمنين إلى النعم المقم» 
وحشر المنافقين الفاسقين إلى العذاب الألم . فعلى هذا اللام على أصلها للتعليل» . 


الحكمة من خلق غير الكلف 

وقالت ( العدلية : وخلق الله غير المكلف ) أما (الجماد ) من الناميات » وغيرها على 
اختلاف أجناسها وأنواعها» فإنه خلقها (لينتفع الحيوان) من بني ادم وغيرهم من سائر 
(۱) القصص: ۸. 
(۲) م أقف على قائل هذا البيت . 
(۳) كذلك أيضاً ني الشواهد وغيرها على قائل ذا البيت . 


. في الأضل : سواءِ سواء‎ )٤( 
. ٠١١/۳ انظر الكشاف‎ )١( 


۱٦٦ 


الحيوانات (مجرداً) خلقها (عن اعتبار لغير العقلاء) » كالبهائم وسائر مالايعقل من 
اليوان» فان الله ٠‏ سبحانه خحلق الحماد الينفعه من غير اغتبار» لأن الاعتبار يختص 
بالعقلاء . 


الحكمة في خلق غير الملكلف 

وهذا قال رعليه السلام) : (ومعه للعقلاء)» أي وللنفع مع الاعتبار في حق 
المكلفين من بني آدم» (و) خلق الله سبحانه (سائر الحيوان)» وهو كلما تحله الحياة من 
كل شيء (غير المكلف ليتفضل عليه ) بانواع التفضلات من التلذذ بالما كول والمشروب» 
ونحو ذلك . وجوز أن يقصد بخلق غير المكلف مع ذلك نفع غيره من المكلفين . 

وص رح كير من العلماء انها ماخلقت إلا لذلك» وکأنه من هله على ماذکرناء 
وذلك النفع إما دنيوي» كالركوب على البهام والحمل عليما والانتفاع بأصوافها وأوبارها 
وألبانا وجلودها ولحومهاء» وغير ذلك » والقران يدل على ذلك قال الله تعالى : ل والانعام 
خلقھا لکم فیا دفء ومنافع ومنہا تاکلون . ولکم فیہا جمال حین تریحون وحین تسرحون . 
وتحمل أثقالکم إل بلد لم تکونوا بالغیه إلا بشق الأنفس إن ربكم لرؤوف رحم 4 » 
وغيرها من الآيات . وأما الديني » وهو الاعتبار في خلقهاء قيل قد يقصد بخلق بعض 
الكلفين نفع غي تبعاً لنفع نفسه بالتفضل عليه . روفي كل حيوان اعتبار)» أي وني 
خلق کل حیوان اعتبار ( لمن نظر فيه وتفکر )» أي دلیل على الله سبحانه » وربوپیته وعدله 
وتوحیده . وقد اسار لل ذلك من قال : 

وفي کل شيءِ له اة تدل على أنه وا : 

( وإباحة الله بعض الحيوان ) بالذبح (لبعض)» كا أباح لنا ( نحو المذكيات ) من 


المواشي وغير » (و ) كذلك (التخلية ) بين بعض الحيوان والبعض الآخر (حسنة) من الله 
تعالى ( لما كانت لمصاح ها ) » أي للمذکیات ونحوها ما خلى الله سبحانه » بینه وبين ما قبله 


.۷ ١ »٠ النحل:‎ )١( 


(۲) هذا البيت لأبي العتاهية » وقد سبق تخريجه . 


۱1۷ 


من سائر السباع والطيور ونحوها» وتلك المصاح (يعلمها الله تعالى )» لأنه سبحانه» 
الحكم العلم با تقرر من الأدلة على ذلك» ر(فهي )» أي الإباحة والتخلية ( كالفصد) 
الذي يصار إليه لدفع مضرة أعظم أو لجلب منفعة تدفع ألم الفصد وتزيد عليه“ . 


قال الإمام أحمد بن سليمان (عليه السلام) في (الحقائق ) : «اعلم : أنه لما ثبت 
أن ا منعم حكم وثبت أنه لايفعل قبيحاً ثبت أن إظهار الحسن وإججاده حسن » فإذا ثبت 
أن إيجاد الحسن حسن» وثبت أن الله لا يفعل قبيحاً ثبت أن إيجاده للعام حسن» ولا ثبت 
أن الله تعالل » غني عن العام ثبت أنه ل جخلقه لنفسه لابل خلقه بعباده نعمة منه 
وتفضيلاً» فصح أن الله خلق العام نعمة وتفضلا . وقوله تعالى : # وماخلقت الجن 
والإنس إلا ليعبدون . ماأريد منہم من رزق وها ارك أن :ت انه هو الرازق ذو القوة 
المتين 4 . فأخير [ أنه ]" ماخلقهم له» وأخير أنه غني عنهم . وكذلك هو غني عن 
عبادتهم » ونفعها طحم لاله فلما أمرهم بالعبادة وأعطاهم الاستطاعة عليما» قبل وجوب 
الأمرء ثم أثابهم عليما وضاعف فم الثواب» صح أن التعبد نعمة وتفضل منه ابتداً به 
عباده المكلفين » فصح أن ما خلق الله الخلق إلا نعمة وتفضلاً على عباده» فكان إظهار 
للحكمة ابتداً منه بالنعمة » . قال : «واعلم : أنه لايوجد من خلق الله إلا وفيه نعمة لبعض 
خلق الله تفضل الله بها عليه » وكذلك لا يفطر العبد على فطرة إلا وفيا له النعمة من الله 
ولا يؤمر بأمر إلا وله فيه نعمة » ولاينهى عن شيء إلا وني تركه له نعمة معجلة أو مؤجلة. 
وكذلك خلق اهواء ومافيه من السعة والصفا وكونه مكانا الكبير والصغير من الحيوان 
والجماد » وما جعل الله فيه للعبد من المنافع والمصالح والمواد . 


وک و ان واف فو ماك ن ولاف لق التاء وا وها 
وموافقة نورها للأبصار » وما جعل الله فيما من الأفلاك والشمس والقمر والنجوم لصلاح 
الحيوان » . إلى أن قال : « ومن ذلك خلق الأأض » وما جعل فيما من الطول والعرض » وجعل 
)١(‏ فوق كلمة «عليه» كتب الناسخ : بيا » وقد تحريت أن تكون نثمة تكملة في العدة فلم أجد. 


(۲) الذاریات : ٥۸ »٥۷ »٥٦‏ . 
(۳) زيادة لاتساق الكلام. 


11۸ 


جباها أوتاداً لملا تميد بأهلها» وجعل الإنسان مخولاً حزما“ وسهلها» وبث فبہا من كل 
دابة» وجعل فيا من الفواكه والكروم والزروع والنخيل والأعناب و 
والأرزاق › وجعل ذلك مادة ونعمة للانسان . ومن ذلك خلق الإنسان» فإن الله خحلقه من 
طن » وجعل نسله من سلالة من ماء مهين » ثم نقله في بطن أمه من حالة إلى حالةء م 
أحدث له رزقاً في ثدي أمه لبناً حالصا سائغاً موافقاً للطفل » ثم أحدث الله له الرحمة في 
قلب أمه وقلب أبيه » رحهمة من الله ونعمة» فإذا علم الله أنه قد قوي على أكل الطعام 
أحدث له أسناناً وأضراساً » ولا علم أن الام لاتقدر على ما يقدر الناس من تربية ألادهم 
جعل أولاد الام جخلاف أولاد الناس» فإن الميمة تلد ولدها وقام من ساعتها يطلب ضرع 
أمه» وقد فطره الله من وقت ولادته على اجتلاب النافع والنفار عن المضار» رحمة من الله 
ونعمة وسبباً لحياة المولود » ثم أنعم الله على العبد بنعم كثرة لايحصى عددها في نفسه 
فجعل له عينين ولساناً وشفتين وأنفاً وأذنين ويدين ورجلين » وغير ذلك من الآلة والبنية 
امخصوصة » وطريق ما يقتدي به وطريق مايخرج » وجعل له نفساً يستنشق به المواء» وهو 
سبب الحياة والماء» وجعل له طريقاً أجوف مفتوحاً لاينطبق» وهو الحلقوم» وذلك 
لضعف النفس وكثرة تتابعه » وجعل للطعام والشراب طريقاً منطبقاً » وهو المري ينفتح بالماء 
والطعام » وجعل المعدة مستقراً للغذاء وجعل صوفه”"“ على جميع الجسد والأعضاء وجعل 
الخارج ترمي بالثقل والأذى . 


وما يدل على عظم هذه المواهب أن العبد الفقير المملوك الذي يكون من أدنى 
الناس منزلة وأقلهم نعمة فإنه قد أعطى جميع ماذكرنا من تمام الخلق وحصوله الآلة 
والصحة والسلامة والعافية . ألا ترى أنه لو قيل له : أتحب أن تعطى ملكا عظيماً في الدنيا 
ويكون جزاءٌ على أن يسلب مادة من إحدى المواد التي وهبما له الله كالسمع والبصر أو 
قطع يده أو رجله أو سلب إحدى القوى التي ذكرنا؟ ماأراد ذلك ولو أعطى الدنيا 
باسرھا . 


(۱) جمع حزنء وهي المرتفعات» الصحاح ۲٠۹۸/۰‏ . 
(۲) في الأصل: صفوه. 


۱۹ 


ومن ذلك ما خول الإنسان من الأرزاق والمال والخدام» فإنه جعل للأحرار عبيداً 
من بني آدم ليبلغ النعمة ويظهر الحكمة» ولو جعلهم سواء لايلك الأحرار المماليك 
ليدخحل عليهم الضرر» ولاأدى ذلك إلى أن يتولى الإنسان جميع الأعمال لنفسه التي 
لا یستغنی عنہا ولو کان كل إنسان يتولى خدمة نفسه لاشتغل كل إنسان بمصاح نفسه في 
قوته عن العلم وطابه وعن أعمال الآخرة والجهاد » ولكان من أراد الاستيحاز على الأعمال 
يستوعب ماله للاخرة» وقد قال تعالى  :‏ أهم الذين يقسمون رحمة ربك نحن قسمنا 
بيهم معيشتهم في الحياة الدنيا ورفعنا بعضهم فوق بعض درجات ليتخذ بعضهم بعضاً 
شر ووچا ر ر غا و 4 . فأنعم الله على المالك بملكه للملوك وسخره له 
في دنياه » فإن صبر العبد على هذه البلية وأطاع ربه أأعاضه في الأخرة » وكان الثواب له نعمة 
اجلة» وملك سيده له نعمة عاجلة» والنعمة الاجلة خير من النعمة العاجلة» ولان 
العاجلة فانية والأجلة باقية » فصح أن ملك المملوك نعمة للمالك» والمملوك وماخول 
الإنسان أمان الأشياء المبيعة وهي الذهب والفضة » وكذلك الول والياقوت وأشباه ذلك 
وجعلها قليلة بعيدة المتناول » لأن في قلتها نفعاً وني كثرتها ضرراً ؛ أما النفع في قلتما فلاأن 
تكون عزيزة عند الناس محبوبة » لأنها لو كثرت حتى تكون كالحجارة لما بلغ أحد بها غرضاً 
ولاقبلت منه نمناً بشيء» ومن هھنا انا لو کثرت لكان في كارتما ضرر » ونا لا تقتات› 
وصح أن النفاعة بسبب قلتما» فلو كانت تقتات بنفسها لكان في قلتها ضرر » والماء"° 
کان مایقتات به ولا یستغنی منه» وإذا قل وانقطع هلکت الناس رتلفوا جعله الله كثرراً 
رخیصاً یکن کل إنسان طلبه من له قدرة [ و ]" ممن م تكن له قدرة على طلبه سهل الله 
له. وما يوضح ماذكرنا من جزيل النعمة والكرم من الله والرحمة أن كل ماكان لا حياة 
للناس إلا به أنه كثير رخحيص من ذلك الطعام والماء واللبن والصوف والوبر » وليس كذلك 
الذهب والفضة والدر وما كان من جنسه وا مسك والعنبر وما كان من جنسها والحرير 
والخز » . إلى أن قال (عليه السلام) : «فإن قيل م جعل الله الرزق يقل ويكثر ويتيسر وحيناً 
يتعسر وجعل أكثر الرزق في الضرب في الأض والتكسب رالطلب والتجارة والصناعات 


(۲) في الأصل: لا. 
(۳) الواو زيادة ليتسق الكلام . 


1۷۰ 


والمؤاجرة والحرث وأصناف الطلبة » وم يجعله سهلاً يأكل الإنسان من فوقه وتحت رجليه» 
وكان يكون أتم للنعمة؟ 


قلنا : لو كان ذلك كا يقولون لأدى إلى وجوه من المضار 
سا 

أنه كان يودي إلى حب الدنياء ولأنه من كان في مثل هذه النعمة م يحب مفارقة 
الدنيا واطمأن إلما ورضي بها» وقد ذم الله من رضي بالحياة الدنيا واطمأن إليها فقال تعالى : 
إن الذين لايرجون لقاءنا ورضوا بالحياة الدنيا واطمأًنوا بها والذين هم عن آياتنا غافلون 
أولفك مأواهم النار 4 . 


ومنہا 

أنهم لو كانوا يأكلون من فوقهم ومن تحتهم لأدى ذلك إلى كثة البطر والأشر 
والبغي ولتفرغوا للفساد » وقد قال تعالى  :‏ ولو بسط الله الرزق لعباده لبغوا في الأأض» 
ولکن ینزل بقدر مایشاء إِنه بعباده خبیر بصیر 4 . 
ومنہا 

غير ذلك من المضار والمفاسد» وما حول الله الإنسان الأكنان والبيوت واللباس 
والأنعام فيها دفء ومنافع وما كل ومشارب» | قال تبارك وتعالى : « وكذلك الخيل 
والبغال والحمير لتركبوها وزينة ويخلق مالا تعلمون 4" وغير ذلك» کا قال تعالى : 
ل وعلى الله قصد السبيل ) . 
ومنہا 

جائر ولو شاء هدا أجمعين . هو الذي أنزل من السماء ماء لكم منه شراب ومنه 
شجر فيه تسيمون . ينبت لكم به الزر ع والزيتون والنخيل والأعناب ومن كل الثمرات إن 


(۲) الشوری: ۲۷ . 
)۳( النحل: ۰۸ 


1۷1 


في ذلك لآية لقوم يتفكرون . وسخر لكم الليل والمار والشمس والقمر والنجوم مسخرات 
بأمره إن في ذلك لآيات لقوم يعقلون . وما ذراً لكم في الأرض خختلفاً ألوانه إن في ذلك لآية 
لقوم يذكرون . وهو الذي سخر البحر لتأكلوا منه لحماً طرياً وتستخرجوا منه حلية تلبسونما 
وترى الفلك مواخر فيه ولتبتغوا من فضله ولعلكم تشكرون . وألقى في الأرض رواسي أن تميد 
بکم ونار وسبلاً لعلكم تهتدون . وعلامات وبالنجم هم ہتدون . فمن يخلق کمن 
لايخلق أفلا تذكرون . وإن تعدوا نعمة الله لاتحصوها إن الله لغفور رحم ي" . 

وما فطر الله العبد عليه وكذلك غي من الحيوان كله استجلاب المنافع العاجلة 
والنفار عن المضار العاجلة» وقصر بعض الحيوان على الحاجة إلى الاكل والشرب والنوم 
والجماع » وجعل للحيوان الة يبلغ بها الاشياء رحمة منه ونعمة» وجعل ذلك سببا لحياته 
وهي أفعال الحيوان وليس لله فيما فعل غير الإهام والاستطاعة التي أعطاه على فعل هذه 
الأشياء والحاجة الداعية إلى فعل الأشياء إلا النوم فإن الحيوان مضطر إليه وليس له فيه إلا 
التعرض له وهو عرض ضروري يغشيه الله الحيوان . وما بين لك أنه ضروري أن الإنسان 
قد يريد أن ينام ويتعرض لذلك في بعض الأقات فلا يحصل له النوم» ق اا د ا 
النوم ويريد أن لا ينام فلا يع له ذلك في بعض الأوقات فيعليه النوم . فصح أنه ضروري » قال 
الله تعالى : # إذ يغشيكم النعاس امنة وقال تعالى : ل ومن ایاته منامکم باللیل 
والنہار 4 . فلو کان اختياراً للعبد لم یکن من آیات الله تعالى . 

واعلم : أن فيه منافع للعبد ونعماً من الله تعالى » منها الاسترخاء» ومنها السكون 
لضم الطعام . ومنما أنه يشغل كثيراً من الناس ال مام والفساد . ومنها أنه دليل على المت 
ومشبه به ومذكر للموت قال تعالى  :‏ الله يتوف الأنفس حين موتا والتي م تمت في 
منامها فيمسك التي قضى عليما ا موت ويرسل الأحرى إلى أجل مسمى إن في ذلك لآيات 
لقوم یتفکرون 8 
(1) النحل: ۹ ۱۰ ۱۳۱۲۱۱ IA <CIY <11 Co o1€‏ 
(۲) الانفال: ١١‏ . 


. ۲۳ الروم:‎ )۳( 
0Y : الزمر‎ )٤( 


۱۷۲ 


وما فطر الله عليه المكلف استحسان الحسن واستقباح القبيح» وهو العقل 
الغريزي» وهو عطية من الله ونعمة من أعظم النعم والعطايا ولولاها ماعرف المنعم 
ولاعرفت النعم وهو حجة الله على عباده» إلى غير ذلك من النعم التي تفضل الله 
سبحانه » ا على عباده . 


\V۳ 


١١ [‏ ] ( فصل ) في الآلام وما في حكمها وما يتعلق 


بها من الأععراض 


على الام . 

(و) اعلم أن (الالم) الحاصل في الحيوان حصل (من فعل فاعل) قطعا» وهو إما 
الله سبحانه وتعالى » أو العبد . وقالت (الطبائعية ) الذين زعموا أن التأثير في الحوادث 
للطبع : (بل) الام الحاصل (من الطبع) وانحراف الامزجة وتغيرها . (قلنا) : ردا عام 
(لاتاثير لغير الفاعل ) الختار ( لما مر ) في فصل المؤثرات » والطبع ليس فاعلا مختارا» إن 
سلم أنه معقول . 

قال الإمام المنصور بالله (عليه السلام) في (رشرح الرسالة الناصحة) : 
«الخلاف في هذه المسألة واقع بيننا وبين فرق الكفر من الشنوية والطبائعية » فالثنوية فرقتان 
الجوس وأأصحاب النور والظلمة » . قال : « وأهل أأصل هذه المقالة بالطبع ثلاث فرق وهم 
)١(‏ عبد الله بن حمزة » تقدمت ترجمته » والرسالة المشار إليها مخطوطة با جامع الكبير بصنعاء ضمن مجموعة برقم ٩۷‏ . 


1۷€ 


يتشعبون إلى فرق كثررة لاحتلافهم في فرو ع هم لا وجه لتطويل الكلام بذكرهم ههناء لانا 
إذا قطعنا مقالة أهل الأصول انحسم خلاف أهل الفرو ع» . قال : «ولا حلاف نعلمه بين 
اهل الإسلام في أن الآلام وحن الخارجة من مقدور العباد لافاعل ها إلا الله سبحانه » إلا 
مايذهب إليه طائفة من المطرفية » وقد طابقهم على ذلك ممن ينتسب إلى الإسلام 
الباطنية » إلا أن ابائنا (عليهم السلام) لايذكرون خلافهم في حلاف فرق الإسلام 
إالحادهم في أسماء الله وتأويلهم للشريعة تأويلاً يؤول إلى الكفر ورد ماعلم من دين النبي 
(صلى الله عليه واله وسلم) ضرورة» . 


رأي المطرفية في الآلام 

قال : « فالمطرفية لا يرجعون في نفيمم الالام من الله سبحانه » إلى صل معين فيتعين 
الكلام عليه » لأنہم رما رجعوا بالآلام إلى إحالات الأجسام وتأثيرات الطبائع . وهذا ا ترى 
يدخل الكلام عليه تحت الكلام على الطبائعية . ورما أضافوا الم إلى الشيطان وتعلقوا 
بظاهر قوله تعالى » حاكياً عن صفة أيوب (عليه السلام) : ل أنى مسني الشيطان 
بنصب وعذاب 4 » وجهلوا تفسير هذه الآية ولم يرجعوا إلى ورثة الكتاب في تفسيرها . 
وهذا القول يدخحل في مقالة المجوس» . قال : «والذي يدل على بطلان قول أهل هذه 
المقالات جميعاً أن هذه الامتحانات حوادث وابد لكل محدث من محدث» والذي 
يدل على أنها حوادث أن لوجودها أولاًء وذلك معلوم بالمشاهدة» والذي يدل على أن 
المحدث لا بد له من محدث قد تقدم في إثبات الصانع سبحانه وتعال » بما لا سبیل الى 
دفعه » . قال : «فإن قيل : ماأنكرتم من حصول هذه الامتحانات من جهة القادرين 
بقدرة ؟ قلنا : أنكرنا ذلك لأنها لاتدخل تحت إمكانهم ولا تحصل بحسب إراداعم ولا تنفى 
بحسب كراهتہم » وتللك خواص أفعا م » ولانہم لو قدروا علیہا لقدروا على اأضدادهاء ولا 
القدرة على الشيء هي القدرة على ضده بدليل أن القدرة على الحركة قدرة على السكون . 
وهذا يقبح من أحدنا أن يفعل أحدهما بدلاً من الآخر . وما أنهم لايقدرون على أضدادها 
(۲) يعني الالام . 


Vo 


فلأنا نعلم من العليل أنه مجتهد في برء نفسه » فلو كان الب مقدوراً له لما أخره ساعة واحدة 
خاصة منا لقلة صبرناء فأما الأنبياء (عليهم السلام ) فقد كانوا يختارون الصبر على الم 
واحتال المشاق رغبة في عوض الآخرة» وإلا فكان يدخل تحت مقدورهم الدعاء إلى الله 
برفع الأ عنهم . ألا ترى إلى أيوب (عليه السلام) وتأحيو للدعاء حتى بلغ به الجهد كل 
مبلغ . فأما أن أحداً من القادرين بقدرة يمكنه دفع الام عن نفسه بوله فلا سبيل لأحد 
إليه . فإن قيل : فما أنكرتم أن تكون هذه الالام حصلت بتأثير الطبائع وإحالات الأجسام 
وانحراف الأمزجة » کا ذهب إليه الطبائعية ومن طابقها ؟ قلنا أنكرنا حصوله هذه الآلام من 
الطبائع لأا غير حية ولا قادرة » والفعل لايصح إلا من حي قادر على ماأجمع عليه هل 
الإسلام وأيدناه بالرهان في مسألة قادر » وأنكرنا حصول هذه الآلام من الإحالات » لان 
الإحالات لا تخلو أما أن تكون معقولة حتى يصح إضافة الفعل إلا أو غير معقولة» فإن 
كانت غير معقولة استوی نفیما وإثباتعها في باب ال جواز » لأ إثبات ما لا يعقل لا يكون أولى 
من نفيه » فوجب القضاء بفساده» كا لزم ذلك الأشعرية في إثباتيم رؤية البارئ رؤية غير 
معقولة فراراً ما لزم الجحسمة . وإن رجع بالإحالة إلى شيء معقول » فذلك اليء لا يخلو أًما 
أن يكون محدثاً أو قدياً » . ولم يذكر المعدوم » لأن إضافة الأفعال إليه مستحيلة لأا نعلم 
تعذر الفعل على الموجود إذا عدمت قدرته وحياته فكيف يضاف إلى المعدوم مع عدم ذاته 
وقدرته واستحالة ذلك في العقول أبعد. وما يتذكر إلا أولو الاألباب» فإن كان يريد بقوله 
حصل بالإحالة [ من جهة ]' القديم سبحانه . قلنا: هذاء وإن صح من جهة المعنى 
من حيث أنه لايقدر على تقليب العباد من الغير والشر إلا الله ليشكروا على أحدها 
ويصبروا على الآخر فيعطيمم على الشكر أجر الشاكرين وعلى الصبر أجر الصابرين› 
ويرغب بالفير في خير الآخرة» ويخوفهم بالشر من شر الآخرة» وهذه وجوه لاتمنع 
الحكمة» فذلك قبيح من جهة العبارة لا يؤمن انتهاؤه إلى الكفر » لأن إطلاق الأماء عليه 
تعالى » لايجوز إلا بشرع أو لغةء ولادليل في واحد منهما على تسمية البارئ سبحانه 
«إحالة» بل الفاعل عموماً وإن رجع بالإحالة إلى أمر محدث فامحدث هو الأجسام 
والأعراض » ولا يجوز حصول الآلام وسائر الحن من الأجسام . وما الجماد فظاهر وما 


۱۷٦ 


الحيوان فلأنه قادر بقدرة » والقادر بقدرة لايعدى الفعل إلى غيو إلا بأن يعتمد في جسم 
يوصله إليه» لأن الاحتراع عليه في غير جسم مستحيل » ونحن نعلم ضرورة أن هذه الآلام 
وقعت علينا من غير اعتاد من غيرنا عدها في جسم إلينا يعلم ذلك كل عاقل بل رما 
تفرع إلى اعتاد الغير عليه لدفع بعض الأَلم وبذا يبطل قول امجوس أن الآلام من الشيطان ؛ 
أعني الفرقة التي زعمت أن الشيطان حدث من فكرة يزدان الرديئة وهي عندهم أصل 
قوله : لما لتق العام حالصا من الآلام والشوائب [ قال ] : لو كان لي منازع في هذا 
الملك أصح ويسقم ويبتلى » وأنعم وأشب ويرم » كيف كان حالي معه . فتولد من فكرته » 
بزعمهم » الشيطان فقال : هاأنا منازعك فكادا يقتتلان » إلى أن اصطلحا على إخلاص 
العام العلوي ليزدان ومشاركتهما في العام السفلي » وكان السفير بينهما في الصلح بعض 
النيرات » منهم من قال أنه القمر إلى خرافات تقتضي ببطلانما أدلة العقول بل بدائهها . 
والفرقة التي زعمت أنه » أي الشيطان استحال من غفوته : العام » لأنا نقول هاتين الفرقتين 
هو محدث بالضرورة » فيلزم من ذلك كونه قادر بالقدرة يستحيل منه تعديه إلى الفعل إلى 
غي إلا بالة من الأجسام يعتمد فيا ثم يصل إلى ذلك الغير» وحن لانعلم عند الأم 
وصول جسم إلينا ولا تأثيو فينا» وكذلك جميع العقلاء . وأما من ذهب من امجوس تقدم 
هرمن » فقوله يبطل تقدم الثاني » وقد دحل قول من قال من المطرفية أن الألمم حاصل من 
جهة الشيطان تحت هذا القول فيبطل بما يبطل به » . إلى أن قال (عليه السلام) : «فإن 
قيل : فما معنى قول أيوب (عليه السلام) على وجه الاستفادة؟ قلنا: المراد بالنصب 
والعذاب ههنا الوسوسة ففزع إلى الله تعالى» ليعرف حكم الحادثة» لأنه لما أقسم 
ليجلدن امرأته مائة جلدة» وكان إذا أجمع ر( صلوات الله عليه ) على ذلك وسوسه بأن نبيا 
من أنبياء الله جلد امرأة مؤمنة مائة جلدة في غير حق الله » هذا لايجوز» فإذا أضرب عن 
جلدهاء» ولم يكن من شرعه (صلوت الله عليه ) الكفارة» للا ذلك لكفر عن يينه ول 
ينصب ألقى إليه الشيطان : نبي من أنبياء الله بحلف بالله على إمضاء أمر يقدر على 
إمضائه ولا ضيه فبقي في غاية النصب والعذاب» ففزع إلى خير مفزع» وهو الله 


. زيادة ليتسق الكلام‎ )١( 
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سبحانه » فأمره بأمرة» ... أبر فيه قسمه ويحلل من ليه" » ولم يوذ المؤمنة وقوعه . 
فهذا أكبر مايبلغ إليه كيد الشيطان ويدخل تحت مقدوره» . 

قلت : وقد ذكر مثل هذا التفسير الإمام الناصر لدين الله (عليه السلام) أحمد بن 
ا ی کی ی ی ر ا معا هة ن بع طت 
فسأله أيوب ( عليه السلام ) أين أمسى؟ فقال عند أهل النبي . وكان أيوب (غليه السلام) 
غائباً» فسأله عن العشاء فقال ل يعشه أحد وبات KS‏ فساء ذلك ات ( عليه 
السلام ) وحلف ليضربن امرأته مائة سوط . ثم ندم أيوب (عليه السلام) بعد أن حلف» 
لأنه م يكن لامرأته ذنب ججهلها بمكان المسكين . وكان بعد ذلك ماأخبر الله سبحانه . 

قال المنصور بالله“ رعليه السلام) حاكياً عن الإمام أي الفتح الديلمى (“ 
(صلوات الله عليه ) : «إن أيوب (عليه السلام) لما نزلت به هذه البلية قال : اللهم الآن 
ماأنعمت علي الانعام كله كنت بالنهار يشغلني حب المال وبالليل يشغلني حب العيال» 
فالآن أفرغ لك “معي وبصري ق وا ا ر ن ا ال واف ا 
قال . وروى المنصور بالله (عليه السلام) أنه قال في بعض مفرداته في حمد ربه شعراً. 


عطيقه إذا أعطى سووااً فإن سلب الذي أعطى أثابا 
فا العش أا قا وأعظضم في عواقما إيابببا 
أا ال ادت مو أم الأحرى التي ذخرت ثوابا؟ 


وقال (عليه السلام ) : «واعلم : وفقك الله أن من جهل N EET‏ في المكاره و 
يعرفها إلا في اللذات ولمشتهيات فقد جهل شطر الحكمة». قال : «فإن قيل: فإنا 
لا نرجع بالإحالة إلى أمر يعقل إضافة الفعل من حيوان ولا جماد إليه » ولكنا نقول : ا رأينا 
)١(‏ كلمة غير مقروءة . 

(۲) الالية : المين والقسم» الصحاح ۲۲۷۱/۱ . 
(۳) تقدمت ترجمته . 
٤(‏ ) تقدمت ترجحمته . 


. تقدمت ترجمته‎ )٥( 


17۸ 


هذه الأفعال يقف حصوها على أمور غيرها نحو وقوف السدم”“ على وصول بعض 
البلدان وما شاكل ذلك مما يطول شرحه» وواحده يدل على جنسه» فلما رأينا ذلك هبنا 
أن نضيف ذلك إلى الله تعالى » لوجهين : أحدهما : تنزيهه عما تكره النفوس . والثاني : أنه 
لو كان فعله تعالى » لحصل بدون وصول البلد الخصوصة . قلنا : هذان وجهان باطلان› 
أما وجه التنزيه لله سبحانه » فهو يقبح إذا تعلق بأفعاله » لأنا إذا نزهناه عن أفعاله م نجد 
بدا من إضافتما إلى غي فيلزمنا التشبيه » وذلك كفر بالاتفاق . وهذه منزلة الثنوية نعوذ 
بالله منهاء لأنهم لما نزهوه من فعل المكروه أضافوه إلى غير » فإن اعتللنا بكراهة النفوس هما 
فأكثر أفعاله فينا ينفر عنها كالموت ما وقع الاتفاق عليه » وكإنباته للشعر فينا في مواضع 
خصوصة » وأمره لنا بإزالته » لأنه جعل الدنيا دار بلوى» وأما وجه البلدة,الختصة بحصول 
السدم فيا أو مايجانسه من الآلام التي تختص بعض البلدان في مجرى العادة فلا يمتنع 
ذلك» لأنا نعلم وقوف كثرر من أفعاله التي يجمع الكل عليما على شروط اعتيادية كالولد 
الذي لا يخلقه الله تعالى » إلا أن يوضع الماء الخصوص في المكان الخصوص» وكان يقدر 
على خلقه في غي » أو الابتداء بخلقه . وأمثال ذلك كثير فلا وجه لقول القائل : م لاأسدم 
في موضع غير ذلك الموضع؟ لأ الجواب له : إن الله تعالى » لحكمته أجرى العادة أن 
لايحصل هذا النوع من المرض إلا في هذا المكان دون غيره» وفعل الحكم لايعلل بعد 
صحة حكمته » وقد صحت » والحمد لله » بل فعل الفاعل على سبيل الجملة لايعلل في 
مجرد وقوعه » فلم يبق للخلاف»› کا تری» وجه معقول يوجب نفيما عن الله تعالى» 
وإضافتها إلى غي فوجب التسلم والقضاء بأن تلك البلدان والأسباب التي تقع عقيبما 
الآلام شروط اعتيادية موقوف شروطها على اختياره تعالى » إن شاء فعل» وإن شاء م يفعل . 
فثبت أن الالام الخارجة عن مقدور العباد من الله تعالى » . انتهى ماذكره الإمام المنصور 
بالله عليه السلام) في شرح الرسالة الناصحة ٠)‏ وقوله (عليه السلام)» على شروط 
اعتيادية غير واف بالمقصود » والمعنی أن الله سبحانه وتعالی » وقد ثبت کونه حکیماً وثبت 
أن الالام من فعله تعالى » وثبت أنه يفعل الأفعال المبتدأًة والمسببة ولا يمتنع أن يكون في فعله 


(1) السدم : الهم والحزن والندم » والسدوم اسم قرية لقوم لوط حل بها اللاك » اللسان : سدم وواضح أنه يريد بالسدم 
الألم أو الآلام . 


1⁄۹ 


تعالى » لالام بسبب وصول البلدة الحارة» وخلقه للولد من النطفة في الموضع الخصوص › 
واا ت الب سبت الط وكات غر ولك ها بكر خذاده غا جعل الك له ايا سن 
الحكمة والمصلحة ما يخفى عليناء وإن كان الفطن اللبيب يدرك وجه الحكمة في ذلك والله 
أعلم . 

إذا ثبت أن الآلام لا بد ها من فاعل ختار » فهي ؛ إما مقدروة لناء بمعنى أنا نقدر 
على سببهاء أو لا . فالمقدورة لنا تحسن مناء إما باستحقاق كالعقوبة بأنواع الحدود أو نفع 
زائد على مشقتها كالأسفار لطلب الأرباح أو دفع ضرر بحيث يكون ذلك الضرر المدفوع 
أكثر من الألم وأعظم منه » وذلك كالفصد والحجامة وشرب الأدوية الكريهة لدفع مضار هي 
أعظم منها» فنحن نعلم حسن الام منا هذه الأؤجه الثلاثة علماً ضرورياً » وأما ذبح الام 
فإنما حسن بالشر ع فعلمنا بعد ذلك أن لا بد ها من مصلحة من الله سبحانه » في مقابلة 
فحنا هاء وإيلامنا هما بالركوب وغير ذلك . هكذا ذكر النجري'» وسياتي ذکره من 
كلام الإمام (عليه السلام) فيما بعد إن شاء الله تعالى . 


(و) اعلم : أن (الآلام) الخارجة عن مقدور العباد (تحسن من الله ) تعالى » (لغير 
اللكلف ) كالأطفال والمجانين وسائر الحيوان الذي لاتكليف عليه (لمصلحة يعلمها الله 
سبحانه له) أي لغير المكلف» وإن جهلنا ماهية المصلحة» فلا يقدح جهلنا فيما فهي 
أعم من العوض . 


قال الإمام المنصور بالله (عليه السلام) عبد الله بن حمزة في رشرح الرسالة 
الناصحة) : «وأما الذي يدل على أنهاء أي الآلام حسنة فلأنما أفعال الحكم الغني على 
الإطلاق » والحكم الغني على الإطلاق لايفعل إلا الحسن» فإن قيل : فما وجه الحكمة 
ود ومضة ؟ قلنا : لایلزم منا تبيين ذلك » کا قال جدنا القاسم بن ابراهم ٩‏ 
( صلوات الله عليه ) للملحد وقد ساله عن مثل ذلك » لان مذهب الجبرة » کا بينا ولا على 
اختلاف طبقاتمم التي ذكرناها لا يختلفون في نفي الام والامتحانات عن الله تعالى » ولذلك 
)١(‏ انظر شرح القلائد ق ۷ه . 


(۲) الرسي» تقدمت ترجمته . 


۱۸۰ 


قال الملحد في مسألته لجحدنا ترجمان الدين (عليه السلام) : أخبرني كيف يكون حكيماً 
من خلق ا بأنواع الال وامتحنه بضروب الامتحانات › ا عن وجه الحكمة 


وجه الحكمة في الآلام 

قال القاسم (عليه السلام) : وجه الحكمة في ذلك من الشاهد أنا رأينا من الآلام 
في الشاهد ماهو إحسان أو داعي إلى الإإحسان» من ذلك ضرب المؤدبين للصبيان» 
ومنه الفصد والحجامة وشرب الأدوية الكريهة كل ذلك إحسان وداعي إلى الإإحسان» فكل 
ماهو كريه من قبل الله تعالى » الموت والمرض والعذاب وغيه فحسن في الصنع وصواب 
في التدبير . فقال له الملحد : فما وجه الحكمة فيه ؟ فأجابه (عليه السلام) بأن تبيين وجه 
الحكمة في ذلك لايلزم بقوله ولو م نعلم علل ذلك وأسبابه لكان جائزأء لأنك إذا 
سلمت في الأصل أنه حكم » فالحكم لايفعل فعلاً إلا لحكمة . فإن قيل : انبغونا بذلك 
على وجه الإفادة » إذ منكم البداية وإليكم الإعادة؟ قلنا: وجه الحكمة في ذلك : أن العبد 
مع الام يكون أقرب إلى طاعة الله تعالى » والقضر ع إليه » وقد قال سبحانه  :‏ وإذا مس 
الإنسان الضر دعانا لجنبه أو قاعداً أو قائماً فلما كشفنا عنه ضره مر كأن لم يدعنا إلى 
ضر مسه 4 . فإن قيل : هذا مسلّم» ولكنا نرى الم يباعد من الطاعة فكأنكم أردتم 
الاحتجاج بأمر أناخ عليكم بكلكه؟» يوضح ذلك أن المريض رما عجز عن الصلاة 
قائماً وعن الطهارة وعن الصيام» قلنا : الطاعة هي فعل ماأمر به المطاع دون غين ما م 
يمر به » ألا ترى أن النبي ( صلى الله عليه واله وسلم ) م يوصف » ولا جوز وصفه بالبعد 
عن طاعة الله تعالى » طرفة عين » وقد أقام لا يصوم ولا يصلي قبل الامر بذلك دهرا طويلاء 
فلما صلى (صلى الله عليه وآله وسلم) تبتل إلى خالقه تبتيلا . والله تعالى » لم يمر المريض 
العاجز عن القيام بالتطهر والصلاة قائماً متوضياً » ويؤيد ذلك قوله تعالى  :‏ ما جعل 


(۱) يونس: ۱۲. 


(۲) الككل: الصدر. 


1۸۱ 


عليكم في الدين من حرج 4# وللمريض زيادة الخشوع والانقطاع الذي يعلمه كل 
عاقل منصف من نفسه . فإن قيل : إذا ثبت هذا في حق المكلفين » فما وجه الحكمة في 
ألم الأطفال ؟ 


الحكمة في ألم الأطفال 

قلنا : ليعتبر بهم المكلفون ويعوضهم على ذلك رب العالمين » والله تعالى » قد ذخر 
هم على إيلامهم مايصغر عندهم الالام وتهول المشاق . فلذلك حسن ألمهم وظهر وجه 
الک قد د ذلك ظهوراً أن كل عاقل متصف بعلم أنه بحسن من الآباء إيلام 
أبنائهم لتأديمم وتصرفهم في وجوه مكاسبهم » ورما كان نفعاً يعود على الآباءء فإن عاد 
عليم فهو مظنون الحصول وقليل البقاء بعد التحصيل» فإذا حسن ذلك من الآباء 
بالاتفاق هذا الغرض » وقد ثبت أن الله تعالى » غني عناء ولا يريد إلا جرد نفعناء مع أنه 
أرحم بنا من آبائنا وأمهاتنا» وأحسن نظرا لنا مهم ويعلم الغيب فلا يعرضنا إلا لنفع يصل 
إلينا لا حالة حسن في عقل كل عاقل بطريقة الاو إيلامه لنا في حال الطفولية لما بحصل 
لنا على ذلك من الأعواض الباقية الدائمة ويذخر لنا من المنافع الخالصة من الشوائب في 
الآخرة» وقد قال رسول الله رصلى الله عليه وآله وسلم) : « نحن معاشر الأنبياء» اشد 
بلاء والمؤمنون الُثل فالأمثل )7" . اا ( عليه السلام) : أن البلوى بمن لایستحق 
العقوبة من الأنبياء (علييم السلام) والمؤمنين على قدر منازهم . 


أبو علي وأصحاب اللطف تحسن الالام للعوض 

قال (عليه السلام) : (أبو علي وأصحاب باللطف يحسن) الام (من الله تعالى 
له)» أي لغير المكلف» وظاهر كلامهم الإطلاق سواء كان مكلفاً أو غير مكلف 
( لعوض فقط )ء أي إإيصال العوض إلى ا مرم من دون اعتبار ولطف لأحد من المكلفين ء 
وكذلك يحسن الألم منه تعالى » لدفع الضرر عن ارم فقط» أي دون اعتبار وعوض . 


(۲) أخرجه الترمذي» مقاصد 1٦‏ . 


۱۸۲ 


وأصحاب اللطف هم بشر بن المعتمر » ومتابعوه» وسموا أصحاب اللطف لقوهم 
أنه كن أن يلطف الله بكل مكلف حتى يمن ولا يكفر » ولكن ليجب اللطف على الله 
تعالى » إذ لو وجب عليه لكان جميع المكلفين مؤمنين بسبب الألطاف التي وجبت على 
الله تعالى هم . هذا ذكره الحا . وقال في ( شرح العيون )' . « بشر بن المعتمر قالوا هو 
في الطبقة السادسة من المعتزلة» ذكر أبو القاسم”" أنه من أهل بغداد» وقيل كان من 
أهل الكوفة » ولعله كان كوفياً م انتقل إلى بغداد » إذ هو رئيس معتزلة بغداد» وله قصيدة 
طويلة"“ يقال أا أربعون الف بيت (!) رد فيها على جميع الخالفين . وقيل للرشيد”““ أنه 
رافضي فحبسه فقال في الحبس : لست من الرافضة الغلاة ولا من المرجئة» فاطلقه» . 
قال : «ويحكى عنه أنه كان يقول باللطف . قال الخياط :“ ثم تاب ورجع إلى قول 
أصحابه )7 . 


قال الإامام المهدي رعليه السلام) في الألطاف : «وقال بشر بن المعتمر : لايجب 
على الله تعالى » إلا القكين فأما اللطف فهو تفضل» لأنه لامكلف إلا والله قادر على 
اللطف به حتى يومن» لكن لا يجب عليه تعالى » . قال : «قال الحا : وهذا موا أصحاب 
اللطف ؛ يعني لالنفيهم وجوب اللطف» يعني أن هذه التسمية من الإثبات لامن 
النفي » . قال : «قال أبو الحسين الخياط من علماء البغدادية قد رجع بشر عن ذلك› 
وقال بوجوب اللطف على الله تعالى » کا يقوله الجمهور» . انتهى . 


)١(‏ مخطوط بال جامع الكبير بصنعاء منه نسخة مصورة بدار الكتب المصرية رقم ٠١۹‏ وقد أشار الدكتور عدنان زرزور 
بأنه قد فرغ من تحقيق الجلد الأرّل » انظر كتابه الحا ا جشمي ومنهجه في التفسير الصفحة الأحية » وقد أخرج 
الأستاذ فؤاد سيد طبقات المعتزلة من هذا الكتاب ضمن تحقيقه لكتاب فضل الاعتزال . 

(۲) يعني أبا القاسم الكعبي . 

(۳) في الأصل: الطويلة » وقد ذكر الخياط بعض أبيات منها . 

٤(‏ ) يعني الخليفة العباسي هارون الرشيد توفي سنة ٠۹۳‏ ه. 

(°) أبو الحسين عبد الرحم بن عثان الخياط ملف كتاب الانتصار في الرد على ابن الراوندي وهو في الطبقة الثامنة من 
طبقات الاعتزال ويعد الخياط من كبار معتزلة بغداد توفي في حوالي بداية القرن الرابع . انظر مقدمة الانتصار 
للینبرج» وفضل الاعتزال ۲۹۰٩‏ . 

. ٦۳ انظر الانتصار‎ )١( 


1A۳ 


معتزلة البصرة: لايجحسن الألم من الله إلا مع الاعتبار 

قال الإمام (المهدي) أحمد بن يحيى (عليه السلام) وجمهور البصرية» أي 
أكارهم : لايحسن الام من الله تعالى جرد العوض ودفع الضرر إلا مع الاعتبار لمل أو 
غير . قالوا إذ يكن من الله تعالى » الابتداء بالعوض ودفع الضرر على جهة التفضل لموم 
من دون ألم وله به » فصار الام حينعذ عبثا » والعبث قبيح لا يجوز على الله سبحانه وتعالى . 

(قلنا) ردا علہم : (قد ثبت لنا أن الله تعالى » عدل حکم » ومن حکمته ) تعای » 
(أن لاينزل الم ) بأحد من خلقه (إلا مصلحة ذلك المؤم) تزيد على ضرر بالالم ( غير 
العاصي)» فأما العاصي فالألم في حقه عقوبة له» ا سيأتي ذكره» إن شاء الله تعالى» 
(وذلك)» أي إنزال الأ (لمصلحة تفضل) من الله تعالى » (عند العقلاء) » كالتكليف 
فإنه تحميل مشقة لمصلحة للمكلف » وهو تفضل محض » لانه عوض على الخير » ا سبق 
ذكره» فكذلك الأم» وذلك كاف في حسن الام . 


عباد بن سلیمان : جسن الألم لاعتبار الغير 

وقال (عباد بن سليمان ) الصيمري : (و ) يحسن الام من الله تعالى ( لاعتبار الغير 
فقط ) من دون مصلحة ولاعوض للموم . 

قلنا رداً عليه » ( ذلك ظلم ) والظلم قبيح » والله سبحانه » يتعالى عن فعل القبيح› 
وقد قال تعالى : [ ولايظلم ريك أحداً 4“ (و) يحسن (إيلام ا مكلف المؤمن لاعتبار 
نفسه ) » أي لزيادة يقينه وخوفه من الله سبحانه » بذلك الام (فقط ) من دون عوض له في 
ذلك ولا اعتبار لغيه (إذ هو نفع) له ( كالتأديب) فإنه حسن» لأن فيه نفعاً للمؤدب 
فخرج عن كونه ظلماً . (و) يحسن إيلام المكلف المؤمن أيضاً (لتحصيل سبب 
الثواب ) » وهو الصبر والرضا اللذان يستوجب بہما صاحبما عظم الأجر سواء حصلا أو 
لمم محصلا» ويدل على ذلك ما رواه الإمام أحمد بن سليمان (عليه السلام) في (الحقائق) 
أن في التوراة : «ياموسى أني لم أفقر الفقير لذنب قدمه إلي » ولم أغني الغني لصنيعة قدمها 
)١(‏ الكهف: 2۹٩‏ . 


۱۸٤4 


إلي» وإغا أفقرت الفقير لأنظر صبو» وأغنيت الغني لأنظر شكره ياموسى ولا الفقير 
صبر» ولاالغني شكر» وكذلك قوله تعالى : [ ومن الناس من يعبد الله على 
حرف 4 الآية . والمعنى أنه بحسن الألم من الله تعالى » للاختبار والامتحان لا في ذلك 
من التعريض إلى الخير العظم . وقوله (عليه السلام) : (فقط)» أي من دون اعتبار 
ولا عوض » کا يأتي إن شاء الله تعالى » عند قوله : «وله على الصبر عليه والرضا به ثواب 
لاحصر له). 

(و) يحسن يلام المكلف المؤمن ( حط الذنوب ) التي اقترفها (فقط ) › ي من 
دون اعتبار ولاعوض . والمراد بالذنوب بعض العمد» لأن مراده (عليه السلا أن الأم 
سبب حامل على التوبة المسقطة للذنوب » أو أن الله سبحانه » جعل عقاب بعض المعاصي 
المتعمدة في الدنيا . كذا ذكره (عليه السلام) » ا سياتي ذكره قريبا » إن شاء الله . (وفاقا 
للزخشري في حط الصغائر ) من الذنوب» فأنه ذهب إلى حسن الام من الله سبحانه» 
لحطهاء وهو بناءٌ على أن بعض العمد من الصغائر » وهو كذلك عند الزخشري 
والجمهور» وعند الإمام كل عمد كبية» کا سيأتي» إن شاء الله تعالى » (إذ هو)» أي 
الام حط الذنوب (دفع ضرر) عن المكلف المذنب فحسن ( كالفصد) لدفع الضرر› 
فإنه حسن» (و) يويد ذلك ماورد (ني الحديث عنه (صلى الله عليه واله وسلم )» «من 
وعكّ») أي حم (ليلة كفر الله عنه ذنوب سنة» أو ا قال )» أي هذا لفظ الخبر أو 
مثله . 

قال في الصحاح : «الوعك مغث الحمى » وقد وعكته الحمى فهو موعوك )" . 
وني (النبج )» أي نهج البلاغة» (فإن الآلام تحط الأوزار ) أي الذنوب (وتحا) أي 
تسقطها ( کا تحت أوراق الشجر» أو ا قال). 


الذي ذكر في (النهج) أن الوصي (عليه السلام) عاد بعض أصحابه فقال : 


.١١:ججحلا‎ )1( 
. ۱١۱١/٤ انظر‎ )۲( 


جحل الله ما كان هن شكراك حطا لسيقاتك» فان المرض لا أجر فيه ولكنه نحط السيعات 
ويحتها حت الأوراق » وإنغا الأجر في القول باللسان والعمل بالأيدي والأقدام» وأن الله 
سبحانه » يدخحل الحنة بالنية والسريرة الصالحة من یشاء من عباده) . انتہی . 


وقد روی عن النبي (صلى الله عليه واله وسلم) أنه قال : « المريض تحتات خحطاياه 
کا تحتات أوراق الشجر»' . 

قال الإمام عليه السلام ) في جواب من سأله ما لفظه : «وأما قوله تعالى : فل إن 
الحسنات يذهبن السيئات €“ وقوله ( صل الله عليه واله وسلم ) : «المريض تتات 
خحطایاه کا تحتات ورق الشجر »» فإن الحسنات والالام من أسباب التوبة لمن وفقه الله 
سبحانه إلا . قال الله سبحانه : ل والذين اهتدوا » بأن فعلوا الحسنات ل زادهم 
هدى 4ء ومن المدى التوفيق إلى التوبة . وقال تعالى : ل إن الصلاة تنهى عن 
الفحشاء والمنكر 4 أي تدعو صاحبما إلى الإقلاع من المعاصي » والتوبة عن الفحشاء 
والمنكر . وقال الله في الآلام : 3 أولايرون أنهم يفتون في كل عام مرة أو مرتين ثم لا يتوبون 
ولاهم يذكرون 4 . فإذهاب السيعات بالحسنات هو ماعرفناه بالأدلة من كون 
السات مى ااب الت الدهة ةة ولك لرل ى المراض ب اما خر عاهة 
عن النبي ( صلى الله عليه واله وسلم ): «من وعك ليلة ) الخبر» فلا يبعد أن الله سبحانه» 
يجعل عقاب بعض المعاصي المعتمدة في الدنياء کا قال الله سبحانه : 4# وما أصابكم من 
من مصيبة بما كسبت أيديكم 4 وفي قراءة بعضهم فيما كسبت أيديكم ويعفو عن 
كثير» وإذا كان كذلك في الجميع فما في قولنا تناقض لمن تأمله »" . انتهى . 

ويحسن الألم من الله سبحانه» للمكلف المؤمن لمصلحة له في الام يعلمها الله 
تعالى» ا مر في غير المكلف» ولايلزمنا معرفتها . (و) يحسن الأ من الله سبحانه» 
(۱) احرج هذا الحديث مسلم في صحیحه ٤٠٠/١‏ . 


(۲) حمد: ۱۷. 


. ٤٥ العنکبوت:‎ )۳( 
. ٠١١ التوبة:‎ )٤( 
. ۳١ الشورىی:‎ )( 


1۸٦ 


للمكلف المؤمن أيضاً (مجموعها)ء أي مجموع ماتقدم ذكره» وهو الاعتبار وتحصيل 
سبب الثواب وحط الذنوب وحصول المصلحة . والأدلة السمعية دالة على أن الألم في حق 
المؤمن حط الذنوب فقط » والمراد أن الم سبب في التوبة وأنها تحط الذنوب بنفسها في حق 
بعض المكلفين لمصلحة علمها الله سبحانه » کا سبق ذكره لقوله (صلى الله عليه واله 
وسلم ) : « من وعك ليلة » الخبر المتقدم » ونحوه كثير كقوله (صلى الله عليه واله وسلم) : 
« من وعك ليلة فصبر ورضي بها عن الله » عز وجل » خر ج من ذنوبه کيوم ولدته مه )'» 
وقوله (صلى الله عليه واله وسلم) : «إنما مثل العبد المؤمن حين يصيبه الوعك والحمى 
كحديدة تدخل النار فيذهب خبثها ويبقى طيما»" وغير ذلك . 


وقال الإمام أحمد بن سليمان (عليه السلام) في (الحقائق ) عن التبي (صلى الله 
عليه واله وسلم ) أنه قال : «المؤمن إذا أأصابه السقم ثم عافاه الله منه كان كفارة لما مضى 
من ذنوبه وموعظة له فيما يستقبل» وأن المنافق إذا مرض ثم عوفي منه كان كالبعير عقله 
هله ثم اُرسلوه» فلم يدر م عقلوه؟ ولم ارسلوه؟ فقال رجل يا رسول الله وما الإسقام ؟ والله 
مامرضت قط » فقال (صلى الله عليه واله وسلم ) : «قم عنا فلست منا». وروي عن 
النبي (صلى الله عليه واله وسلم) أنه قال : «ياعلي غم العيال ستر من النار» وطاعة 
الخال أمان من العذاب» والصبر على الفاقة جهاد وأفضل من عبادة ستين سنة» . وعن 
علي (علیه السلام) قال : قال رسول الله رصل الله عليه واله وسلم ) : «یقول الله » عز 
وجل » يما عبد من عبادي ابتليته ببلاء على فراشه فلم يشك إلى عوادة أبدلته لحما خيرا 
من لحمه ودما خیرا من دمه » فان قبضته فال رهمتي » وان عافیته فليس له ذنب» قیل 
يا رسول الله : وكيف ذلك ينبت لحم غير لحمه ودم غير دمه؟ قال : لحم لم یذنب »" . 
وعن أم العلاء““ قالت : عادني رسول الله رصلى الله عليه واله وسلم ) وأنا مريضة فقال : 
)١(‏ أخرج هذا الحديث أحمد في مسنده بلفظ مختلف ٠١١/٤‏ . 
(۲) احرج هذا الحديث مسلم في صحیحه ٠١١/١۱١‏ . 
(۳) أخحرج هذا الحديث الإمام مالك في موطاه بلفظ قريب من هذا اللفظ ص ٤۸ء‏ طبعة دار الشعب دون تارج . 
() بنت الحارث بن ثابت بن حارثة بن ثعلبة والده ثابت بن زيد » صحابية جليلة ومن بايعن رسول الله ر صلى الله عليه 

واله وسلم) . الإصابة ٠٠٠١/۱۲۳‏ . 


AY 


شري ياأم العلاء فإن مرض المسلم يذهب الله به خطایاه» کا يذهب خبث الذهب 
والفضة » . انتهى . 

(حتى تواتر معنى )» أي تواتر معناه لالقلة فأفاد العلم أنه لحط الذنوب . 

قلت : ظاهر هذه الأحبار أن الالام حط الذنوب بنفسها ولفظ الذنب يعم العمد 
وغيه ولا منع من ذلك مع حصول المصلحة التي يعلمها الله سبحانه » بذلك» ومع ذلك 
لايتنع أن يحصل بسبب ذلك مصلحة أخرى» كتحصيل سبب الثواب وغير ذلك 
فيكون الام لجموعها فإن فضل الله واسع ونعمه لا تحعصى في حالتي الشدة والرجاء» وكقول 
الوصي ( عليه السلام ) لمن زاره : « جعل الله ما تجد من شكواك حطاً لسيعاتك » إلى قوله : 
« وإغا الجزاء على الأعمال »» أو کا قال » أي الوصي (عليه السلام ) . وقد تقدم ذكره وفيه 
تصرج بعدم الثواب على الأ . وأما حصول مصلحة غير ذلك لموم فلا مانع منه لسعة 
رة الله » وقد قال ( صلى الله عليه وآله وسلم) : «إذا أحب الله عبداً وراد أن يضافي(“ 
صب عليه البلاء صباً وجه عليه ثجاً» فإذا دعا العبد : قال يارباه» قال : لبيك عبدي 
لاتسألني شيعا إلا أعطيتك أما أن أعجله لك أو أذخره لك». والله أعلم . وني 
جموع زيد بن علي ( عليهما السلام) » قال : قال رسول الله صلى الله عليه واله وسلم) : 
«إذا أراد الله أن يضافي عبد صب عليه البلاء صبا وثج عليه البلاء ثجا » فإذا دعا قالت 
الملائكة : صوت معروف » وقال جبريل : يارب هذا عبدك يدعو فاستجب له» فيقول 
تبارك وتعالى : إني أٌحب أن امع صوته » فٳِذا قال يا رب قال لبيك۔عبدي لا تدعوني بشيء 
إلا استجبت لك على إحدى ثلاث خصال : إما أن أعجل لك ما سألتني » وإما أذخر 
لك في الآخرة ماهو أفضل منه» وإما أدفع عنك من البلاء مثل ذلك » . ثم قال رسول الله 
( صل الله عليه وآله وسلم) : «ثم يى بالحاهدين يوم القيامة فيجلسون للحساب» ويوق 
باللصلي » ويؤتى بالمصدق فيجلس للحساب» ويرت بأهل البلاء فلا ينصب هم ميزان 
ولاينشر هم ديوان» ثم يساقون إلى الجنة بغير حساب حتى يتمنى أهل العافية أن 
اأجسادهم قرضت بالمقاريض ف الدنيا. 


. أي أراد أن يسبغ عليه نعمه من المضافة الإسباغ اللسان مادة ضفا‎ )١( 


A۸ 


( وهو ) أي قول الوصي ( عليه السلام ) » ( توقيف )» أي لا جال للعقل فيه » فهو 
ما قاله الرسول الصادق ر( صلوات الله عليه وعلى آله وسلم )» عن الله عز وجل . وأيضا 
فإن كلام الوصي رعليه السلام ) في مثل هذا حجة عندنا. (وله)» أي للمكلف (على 
الصبر عليه ) » أي على الأ (والرضا به ) وعدم السخط الموجب للإحباط (ثواب) من 
الله سبحانه » ( لا حصر له)» أي لا انتهاء له ولایعلم کنہه إلا الله » عز وجل» (لأنهما)› 
أي الصبر والرضا ( عمل لقوله تعالى  :‏ إنما يوف الصابرون أجرهم بغير حساب 4ء 
وقوله تعالى  :‏ والذين إذا أصابتيم مصيبة قالوا إنا لله وإنا إليه راجعون أولمك علييم 
صلوات من رہم ورحهمة الآية ) » فنبه الله سبحانه » في هاتين الآيتين على أن الصبر 
والرضا عمل بقوله تعالى : أجرهم» لأن الأجر لايكون إلا على العمل . وبقوله تعالى : 
ف قالوا إنا لله وإنا إليه راجعون 4 على الرضاء لان المعنى : رضينا بحكم الله وقضائه با 
قضى فينا» وأن الصبر والرضا من أعظم أفعال القلوب » وثوابهما أأعظم من ثواب سائر 
الاعمال. 

قال في (الحقائق ) : «واعلم : أن حقيقة الصبر على البلية هو الرضا بالقضا وترك 
السخط منه والشکوی » فأّما من ابتلي ببلاء فلم یرضی به وسخط منه وشکاه » فليس 
من الصابرين» . 

وقال الإمام المنصور بالله عبد الله بن حزة (عليه السلام) في (الرسالة 
الناصحة ) : «فقد روينا عن نبنا رسول الله ( صل الله عليه واله وسلم) أنه قال : إن الله 
سبحانه » إذا أنزل على عبده ألا أوحى إلى حافظيه أن اكتبا لعبدي أفضل ما كان يعمل في 
حال صحته مادام في وثاتي فإذا ابل من علته حرج من ذنوبه کیوم ولدته أمه» . قال : 
«ووجه هذا الخبر أنا نقول : إن الله سبحانه» أعلم بمقادير الثواب من خلقه الملائكة 
وغيرهم فلا يمتنع على ذلك أن ثواب صر ا ممن يزيد على ثواب طاعاته من صلاته وصومه 
وحجه وجهاده وسائر أعمال الصحة» يؤید ذلك قوله تعالی : 3 إغا يوفی الصابرون 
e‏ 


)۲( البقرة: ٠١١‏ . 
(۳) في الأصل: الشكا. 


۱۸۹ 


جرهم بغير حساب ‏ . وهذا دليل على كثرته وعظمه » فصدق الكتاب وما يعقلها إلا 
العالمون ) . انتهى . 

وقال المرتضى محمد بن يحيى ( عليه السلام) في (الإيضاح) : «وسألم عن قول الله 
سبحانه : ل إنما يو الصابرون أجرهم بغير حساب » قال (عليه السلام) : « أرادء 
عز وجل بأجرهم عطاهم الذي أعده للصابرين من الثواب والنعم والكرامة» ثم ذكر» 
تبارك وتعالى » أنه يعطيهم ذلك بغير حساب . والعرب تقول لما كان كثيرا عزيزا: هذا 
بلا حساب» لأ كل ما كان نزراً سمي بحساب » إذ هو يوقف عليه لقلته » فأخبر سبحانه» 
أنه يعطيم أجرهم » وأجرهم فهو ما جعل من عطائه كثياً غير قليل ولا منقطع فيلحق 
بحساب وتعرف له غاية» فذكر » عز وجل» أنه كثير دائم غير منقطع ولافان . 

وقلتم مَنْ الصابرون؟ فهم الذين صبروا أنفسهم ومنعوها من اتباع أهوائهم 
والارتكان للذاعهم » الذين صبروا على الطاعة وتمسكوا بحبله وصبروا على مانزل بهم من 
امحن في أمره» وجاهدوا أعدائه ونا لهم في ذلك المكروه» وبذلوا في مهجتهم » . (ويمكن أن 
یکون یلام من قد کفر الله عنه جميع سياه کالأنبياء» صلوات الله علمم)» فإنہم 
معصومون عن الكبائر » وإذا وقع منم العصيان فإنما يكون على سبيل الخطاً والنسيان . 
وهي مكفرة فيمكن أن يكون إيلامهم ( تعريضاً) من الله سبحانه » هم للصبر (على الأ 
والرضا به فقط)» أي لالغير ذلك» (إذ هو)» أي إيلامهم هذه المصلحة العظيمة 
(حسن كالتأديب ) للصبي ونحوه لمصلحة هماء وكابتداء التكليف فإن في أعمال 
التكليف مايولم ويتعب كال جهاد والصوم وغير ذلك» وهو عرض على استكثار الخير . 


إيلام أهل الكبائر تعجيل عقوبة 

(و) أما إيلام العاصين فإنه بحسن من الله سبحانه » (إيلام أهل الكبائر ) الحبطة 
للطاعات ويكون (تعجيل عقوبة) هم (فقط) لاعوض هم فيه ولامنفعة. (وقيل 
لاعقاب قبل الموافاة ) . وهذا قول أبي هاشم وخالفه أبو علي فقال : يجوز أن يكون إيلامهم 
عقوبة فقط . (لنا) حجة على ماذهبنا إليه من إيلام أهل الكبائر لاعوض فيه : قوله 


۱۹۰ 


تعالی : وما أصابكم من مصيبة مما كسبت آیدیکم ويعفو عن کٹیر که فدلت 
هذه الآية : أن المصائب النازلة بالعصاة من الآلام وغيرها بسبب كسمم المعاصي . وهذا 
هو العقوبة » والآية خاصة بأهل الكبائر أو عامة. 


وروي في (الكشاف ) عن النبي ( صل الله عليه واله وسلم ) : «مامن اختلاج 
عرق ولا حدش عود ولا نكبة حجر إلا بذنب ولا يعفو الله أكار »"“ . وأيضاً إيلامنا لأهل 
الكاي اف ادود کان ا ان ا ج رر دف ن الماع واه اه 
عقوبة ) لا عوض فيه لمن أقم عليه » ولقوله تعالى : ل الزانية والزاني فاجلدوا كل واحد منهما 
مائة جلدة ولاتأخحذك بهما رأفة في دين الله إن كنت تؤمنون بالله واليوم الآخر وليشهد 
عذابهما طائفة من المؤمنين 4 » فنص تعالى » أن الحد عذاب والعذاب عقوبة› 
(ونحوه)» أي ونحو هذه الآية من الآيات كقوله تعالى : ل السارق والسارقة فاقطعوا 
أُیدیہما جزاء بما كسبا نكالاً من الله والله عزيز حكم 4“ . وكذلك الأحبار المروية عن 
النبي ( صلی الله عليه واله وسلم ) الدالة على الحدود كقوله (صلى الله عليه واله وسلم) : 
«من بدل دينه فاقتلوه» ومن سبني فاقتلوه )7 » فيما إشعار بان ذلك عقوبة . 

(و) بحسن إيلام صاحب الكبية من الله سبحانه » (لاعتبار نفسه فقط )» أي 
من دون عوض› فإيلامه على هذا الوجه يكون حستاً من الله سبحانه» ( لما مر في حق 
المؤمن ولقوله تعالى : ل أولايرون أنهم يفتنون في كل عام مرة أو مرتين ثم لا يتوبون ولاهم 
يذكرون 4" )» أي لايعتبرون » أي عرضناهم بالفتنة والامتحان للاعتبار والتذكر 
والرجو ع إلى الحق فلم جد ذلك فيم » بل جوا في طغيانهم وتادوا ني كفرهم . ومثله قوله 
تعالى : ل ولنذيقنهم من العذاب الأدنى دون العذاب الأكير لعلهم يرجعون يه" . 
(۲) انظر ٤۷۱/۳‏ . 

(۳) النور: ۲. 
)٤(‏ للمائدة: ۳۸ . 
)٩(‏ اُخرجه الإمام أحمد في مسنده ١۱/ص‏ ۲. 


. ٠١١ التوبة:‎ )1( 
. ۲١ السجدة:‎ )۷( 


رواية المهدي عن المعحزلة في العقوبة في الآلام والاعتبار 

(و) يحسن إيلام صاحب الكبية أيضاً (مجموعهما)» للعقوبة والاعتبار 
(لاللعوض)» أي فلا عوض لصاحب الكبيرة (خلافا لرواية المهدي (عليه السلام) عن 
العدلية ) › فإنه روی عم انه لا بد ف جميع لام ونحوها من العوض وار ف جحميع 
المرلين والممتحنين › فالعوض يدفع کونه ظلماء والاعتبار يدفع کونه ا 


واحتجوا بما رواه البخاري عن أي هريرة أن رسول الله ( صل الله عليه واله وسلم ) 
قال : CS SERS‏ ن 
لایکون دینار ولادرهم» وإِن کان عمل صا اخذ منه بقدر مد مظلمته وان لم یکن له اُخذ 
من سیعات صاحبه فجعلت عليه )' . 


(لنا) حجة علمم : قوله تعالى : ل والذين كفروا هم نار جهنم لايقضى عايمم 
فيموتوا ولا يخفف عنهم من عذابها 4" الآية » فلو كانت مم أعواض لكانت مخففة من 
العذاب » وإلا فلا فائدة إذأً فما . ( و ) لناقوله تعالى أيضاً : [ إن الذين كذبوا با ياتنا واستكبروا 
عنها لا تفتح همم أبواب السماء ولايدخلون الجنة حتى يلج الجمل في سم الخياط:وكذلك 
نجزي الجرمين 4ء فهذه الآية نص صرج في عدم دخول الجرمين الجنة وقطع 
بتخلیدهم في النار» لانه» جل وعلا» علق دخوهم الجنة بالامر المستحيل الذي يعقل 
استحالته كل من معه» وهو دخول الجمل الذي هو أكبر الأنعام في الثقب الصغير الذي 
لايدركه إلا حديد البصر » وذلك واضح » فلو كان لأهل الكبائر عوض في الآلام لكانوا إما 
داخلين الجنة بالعوض » أو مخفا عنم من العذاب » وذلك رد لصرج القرآن . وأما حبر أبي 
هريرة فلا يصح لعارضته القاطع وهو صرج الآية المذكورة» ولو فرضنا صحته وجب 
تأويله بأن الراد : مثل عقاب سيعات أخيه» والله أعلم . (فلاعوض) لأهل الكبائر 
(حينغذ)» أي حين إذ ورد القرآن بذلك . 
)١(‏ الحديث في الأصل غير مقروء والتكملة من مسند الإمام امد ۲ /ص ٠٠٦‏ . 


. ۳٣ فاطر:‎ )۲( 
. ٠١ الأعراف:‎ )۳( 


وقالت. ( امجبرة : بحسن ) الإيلام من الله سبحانه » لکل أحد الا عن هيع 
ماذكر ) » بناءُ على قاعدتهم المنهدمة : أن الله تعالى » يفعل كل ظلم وقبح » ولا يقبح منه» 
تعالی الله عن ذلك علوا کبیا . 

(قلنا) ردا عليهم : ذلك )» أي الذي افترته الجبرة على الله من الكذب والبتان 
(ظلم)» لأنه عار عن جلب نفع لموم أو دفع ضرر عنه أو استحقاق . وهذه صفة 
الظلم . وأيضاً قد قال تعالى : لإ ولايظلم ربك أحداً 4 . وهذه الوجوه المذكورة في 
حسن الآلام » حيث كانت الالام من الله سبحانه» وأما وجه حسنها من العبيد فقد 
أوضحه (عليه السلام) بقوله : 

(ومن العبد)» أي وتحسن الالام من العبد لغيه : أما عقوبة الظالم لغين 
( كالقصاص ) » فإنه بحسن قتل المتعدي قصاصاء لانه عقوبة » وكذلك الحد» فإنه جسن 
منا إقامته على الحدود لكونه عقوبة » (أو لظن حصول منفعة كالتأديب ) للصبي والعبد 
والمرأة » فإنه بحسن لمنفعة المؤدب أما لدينه أو لدنياه أو هما جميعاً (أو لدفع مضة أعظم) 
منه » كالفصد والحجامة والكي ونحوها كشرب الدواء الكريه » فإن ذلك كله حسن» لأنه 
لدفع مضرة أعظم منه» وسواء كانت المنفعة أو دفع المضرة معلومة أو مظنونة (أو لإباحة 
الله تعالى ) » للعبد مايتألم به بعض الحيوان ( كذبح الاضاحي ) وسائر مايذبح من الأنعام 
والصيود"» فإنه بحسن من العبد لإباحة الله سبحانه» ذك لعلمنا أن الله سبحانه» 
ماأباح ذلك إلا لمصلحة قد ضمنها لمم تزيد على الأ . 


(۱) الکهف: ٤٩۹‏ . 
(۲) جمع صيد وهو على غير قياس وإغا يطلق على صيود صفة لكلب الصيد أو الصقر » والصيود يطلق أيضاً على الرأة 
السيئة الخلق » ويعني المؤلف بالصيود ماصيد» انظر هذه الكلمة في اللسان مادة: صيد. 


۹۳ 


٠١ [‏ ] ( فصل ) في الالام التي يقبح فعلها من العبد 
وكيف يكون الإنصاف من أهلها 


قال (المادي) إلى الحق يحيى بن الحسين (عليه السلام) : (وماوقع من المكلف 
من الآلام على غي عدواناً) » والعدوان هو المتعرى عن النفع والدفع الموفين على الأمء وم 
يتب دللك المتعدي (زيد في عذابه )» أي عذاب المتعدي (بقدر جنايته) على المتعدى 
عليه (وأخبر الجني عليه بذلك)» أي يخبر بأنه قد زيد في عذاب من تعدى عليه بقدر 
جنايته عليه عقوبة له وإنصافاً من الله سبحانه » للمجني عليه » (فإن كان )» أي الجني 
عليه (مؤمناً أثيب على صبره) على ألم الجناية . 

قال الإمام (عليه السلام) : (قلت وبالله التوفيق : ويحط )» أي يسقط (بالأًم) 
الذي لحقه بسبب الجناية (من سيعاته ) » أي من سيعات الجني عليه » أو أي مصلحة» کا 
مر (لسبب التخلية ) بين ال جاني وجني عليه التي اقتضتها حكمة الله سبحانه (ولقول 
الوصي) على أمير المؤمنين (عليه السلام)› لأصحابه : (إما أن الله سيظهر عايکم بعدي 
رجل رحب البلعوم مندحق البطن يأكل ما جد ویطلب ما لا يوجد فاقتلوه » ولن تقتلوه لا 
أنه سيأمرك بسبي والراءة مني » (فأما السب فسبوني » فهو لي زكاة)» أي تطهير» أي 


۱4٤ 


كفارة للذنوب ولكم نجاة » وأما البراءة فلا تبتروا مني فإِني ولدت على الفطرة وسبقت إلى 
الإيان واهجرة) . اہی کلامه ( عليه السلام) وهو یرید بالرجل معاوية ( لحه الله )» فإنه 
سب عاياً» كرم الله وجهه» واستمر ذلك مدة طويلة من الزمان نحواً من نمانين سنة » حتى 
كان يسب على نمانين ألف منبر» وجعل ذلك السب سنة لأتباعه وأمر من امتنع من ذلك 
أن یضرب عنقه . وإغا منع ( صلوات اله عليه ) من البراءة منه» ل البراءة من أفعال 
القلوب» وهم لا يغلبون عليما بخلاف السب باللسان فإنهم يكن أن يكرهوا عليه » والله 
أعلم . 

(وإن كان) الجني عليه (ذا كبية)» أي ضاحب كبية (فلا يزاد على إخباره) 
بأن المحعدى عليه با لجناية قد زيد في عذابه بقدر جنايته عليه » ولا ثواب للمجني عليه ولو 
صبر» لأنه لايتقبل عمله مع عصيانه لقوله تعالى : # إنما يتقبل الله من المحقين ي » 
ولا عوض له أيضاً على تألمه ( لاحباط العوض بنافاته العقاب)» أي بطلان العوض لأجل 
منافاته العقاب (بما مر) من أنه يزم من ثبوت العوض له أن ينفعه ذلك ويخفف من 
عذابه » وقد قال تعالى : [ ولايخفف عنهم من عذابما 4 وذلك واضح . 


قلت : لفظ المادي (عليه السلام ) في جواب مسائل أي القاسم الرازي"» رمه 

الله : «وسألت عمن ظلم في الدنيا من دنانير ودراهم كيف يكون اللحوق من ذلك في 
الآخرة وليس في الآخرة دراهم ولا دنانير؟ القول في ذلك أن الله يعطي المظلوم إذا كان 
مناً من الثواب على ماامتحن به من ذهاب ماله في الدنيا فصبر لله سبحانه » على ذلك 
صبراً حسناً فأتاه من الثواب رال جزاء أكثر نما لو ورد إليه أموال الدنياء ويعرفه سبحانه » أن 
ذلك جزاء على ما کان من صبږ واحتسابه بما ذهب في الدنیا من ماله ویستوف من ظالمه 
الفاسق الرديء بالزيادة في العذاب الألم حتى يعلم الجاني أن ذلك نزل به خصوصة على 
مظلمة المرمن» ويطلع الله المومن على ماأنزل بظالمه ويعلمه أن ذلك الذي حل به من 
الزيادة هو من أجل ماغصبه من ماله وظلمه له في حقه . فهذا حال المومن المظلوم » وحال 


. ۳۹٣ فاطر:‎ )۲( 


(۳) تقدمت ترجمته . 
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الفاسق الظام عند ال جزاء في الآخرة التي تبقى » فإن كان المظلوم والظالم فاسقين عذمما 
على كفرهما وفسقهما وزيد في عذاب العام من الفاسقين لصاحبه حتى يعلم كلاهما أن 
تلك الزيادة نزلت بالظالم لتعدیه في حکم ربه وتناوله لما حرم الله عليه من ظلمه ومنع منه 
من غشمه . فافهم هدیت مابه قلنا فیما عنه سالت وشرحنا» . انتہی . 


الألم النازل بصاحب الكبيرة 

قال الإمام عليه السلام) : (ويمكن أن يجعله الله ) » أي الألم الحاصل بال جناية على 
صاحب الكبية (تعجيل بعض عقوبة) وإذا كان كذلك (فلايخبر) بأنه قد زيد في 
عذاب من جنی عليه کا فعل الله ببني إسرائيل حين سلط عليہم بخت نصر فقال تعالى : 
ل فإذا جاء وعد أولاهما بعثنا عليكم عباداً لنا أولي بس شديد فجاسوا خلال الديار وكان 
وعدا مفعولا 4ء فإن تسليط بخت نصر عليهم والتخلية بينهم وبينه عقوبة هم على 
ما اقترفوه من قتل أنبيائهم وسائر عصيانہم . 

قال في (البرهان) لأبي الفتح الديلمي (عليه السلام) : «المبعوث عليمم في هذه 
ال اول خالرت ول ات ضر وف لل الامة ك تر 

وقال في ( الكشاف ) في تفسير قوله تعالى : 3 وقضينا إلى بني إسرائيل في الكتاب 
لتفسدن في الارض مرتين 4" قال : «أولاهما قتل زكريا ( عليه السلام ) وحبس أرميا حين 
أنذرهم سخط الله » والاخرة قتل يحيى بن زكريا وقصد قتل عيسى بن مرم . والعباد الذين 
ذكرهم الله سبحانه في الآية : سنحاريب وجنوده . 


و 5 ت 0 


وقيل بخت نصر . وعن ابن عباس : جالوت قتلوا علماءهم واحرقوا التوراة وخربوا 
المسجد وسبوا مہم سبعين الفا 7 : 


() الإسراء : °„ 
)۲( الإسراء : ٤‏ 
(۳) انظر ٤۳۸/۲‏ . 


۱۹٩ 


وقال المرتضى محمد بن المادي ( عليه السلام ) في جواب من سأله عن قتل يحيى بن 
زكريا عليه السلام ) فقال : «وأما الذي نوقن به ونصححه» فإنه (صلى الله عليه واله 
وسلم ) لما أن وصل إلى الأكانع'“ يدعوهم إلى الله سبحانه » كان فيم ملك جبار عنيد 
فجازت مرأة"“ على فرس ذات جمال وهيعة قاصدة إلى الملك» فقيل ليحيى (عليه 
السلام ) : إن هذه مرأة يفسق بها هذا الظالم » وهي تختلف إليه للفجور » فوثب إليما » ( صلوات 
الله عليه ) » فرماها با لحصی » قال : يا عدوة الله تجاهرين بمعصية الله » فوعظها" مع كلام 
طرحه علماء فلما أن دخلت على ملكهم دخلت غضبانة» فسأها عن خبرها» فأخبرته 
وامتنعت عن الوقوف عنده والانبساط إليه حتى يقتل هما بجيى ( صلوات الله [ عليه ]» 
فأرسل الطاغية فنشره بالمنشار طلباً لرضاهاء فلم ينع أحد من أهل ذلك الدهر منه» ول 
ینکر فعله عليه › فأقام دمه (عليه السلام) يغلي في الأأض دهرأًء فلما أن ثأر بخت نصر 
وظهر على البلدء قال : مابال هذا الدم الذي یغلي؟ فقيل له : : إنه على ماتعاين منذ دهر 
وحين » فأعلموه بالسبب . فقال : إن هذا الدم لأمراً أو شأناً فلأقتلن جميع أهل البلدء 
فأقبل يقتلهم على الدم» والدم يطفح على دمائهم ويغلي حتى قتل مائة ألف إلا واحداً 
والدم على حاله» فقال : اطلبوا » فقيل له : م يبق أحد من القوم » فأمر بالطلب » فلم يزالوا 
یطلبون حتی وجدوا رجلا في غار فضربوا عنقه على الدم» فلما أن قتل سكن الدم عند 
کال مائة ألف . فهذا ماصححه؟ من خبه (عليه السلام)». انتهى 


قال في (الكشاف ): «فإن قلت كيف جاز أن يبعث الله الكفرة على ذلك 
ويسلطهم عليہم ؟ قلت : معناه : خلينا بینهم وبين ما فعلوا» ولم يمنعهم » کقوله تعالی : 
وكذلك نولي بعض الظالمين بعضا 4 » الآية . انتهى . 


. جمع كنعاني وهم قدماء الفلسطرنيين‎ )١( 

(۲) يقال : امرأة ومرأة » وهذا الأحير قليل الاستعمال » انظر اللسان ٤١١١ / ٦‏ » وانظر قصة بخت نصر هذا في كتب 
التفاسير كالكشاف وغيه عند تفسير ايتي الإسراء . 

)٣(‏ في الأصل: وعضها. 

٤(‏ ) زيادة لتتسق العبارة. 

. ٠١۹ الأنعام:‎ )٩( 

. ٤۳۸/۲ انظر‎ )٦( 


14۷ 


قلت : وكقوله تعالى : ل ألم تر أنا أرسلنا الشياطين على الكافرين توزهم 


ازا 2 


قال المادي (عليه السلام ) في جواب (مسائل الحسن بن الحنفية ) في هذ الآية : 
«فأما ماسأل عنه في قوله تعالى  :‏ ألم تر أنا أرسلنا الشياطين على الكافرين تؤزهم 
أزا )» إلى قوله (عليه السلام) : «فتوهم بججهله أن الله“ أرسل الشياطين على الآدميين 
إرسالا لتحييرهم وتضليلهم جراء وأدخحل الشياطين في إغوائهم قسرا ليضلونہم عن 
الهدى ويوقعوهم في الردى» وأن ذلك كان من الله للشياطين أمرا وقضاءُ قضى به علم 
قسراء وليس ذلك ج قال ولا ما ذهب إليه من فاحش القال» وكيف يرسل الشياطين عل 
عباده رسالا وید حلا في الإغواء هم إدخالاً ثم يعذبما عليه ويعاقما فيه ؟ ألا تسمع كيف 
يقول : # لاملاأن جهنم منك ومن تبعك منم أجمعين 4 فلم » إن كان أرسلوا 
عليهم » إذاً يعاقبه على ماصنع فيم ؟ بل هو على غير مايقول في الرحمن أهل الضلالة 
والطغيان . ثم نقول من بعد ذلك : إن معنى قوله سبحانه : # ألم تر أنا أرسلنا الشياطين 
على الكافرين » هو : خلينا ولم نحل» وتبرأنا من بعد أن آمرنا ونهينا» وليس إرساله 
للشیاطین إلا کإرساله للادمیین » فکل قد أُمره بطاعته ونهاه عن معصیته» وجعل فيه 
مايعبده به من استطاعة» ثم نصرهم وهداهم › ولم يحل ی ا وبين العمل » . إلى قوله 
(عليه السلام) : «فکان من أعطى من الجن والانس من استطاعات » وترك قسرهم على 
الطاعات إرسالاً وتخلية منه هم في الحالات لامايقول به أهل الجهالات ل ليهلك من 
هلك عن بينة ويحيى من حيى عن بينة وأن الله لسميع علم 4" » فلما خذل الكافرين 

د . ا ( ا . . . اط ۰ . ٤‏ 5 
بکفرهم ولعنہم جراعم“ وتبراً مہم بعصيانہم غويت بهم الشياطين وسولت هم وأملت 
(۱) مرم : ۸۳. 

(۲) ص: ° 
(۳) الأنفال: ٤۲‏ . 
)٤(‏ في المسائل: بجرائمهم . 


4۸ 


فاتبعوها ولم يعصوها ویبعدوها ولم یتذكروا عندما يطيف بہم طائف الشيطان بل تكمهوا 
وغووا وعموا»' . إلى اخر كلامه (عليه السلام) في هذا المعنى . 


(وإن کان ) امجني عليه (غیر مكلف ) کالصبیان واجانین وسائر الحیوانات مع 
كون ال جاني متعدياً » ولم يشب (فلمصلحة)» أي فلا بد من مصلحة (يعلمها الله له)» 
أي لغير المكلف ( وجا مر ذكره) في الألم ا لحاصل من الله سبحانه » على غير ا لكلف » وإنغا 
E SN E A E E‏ 
ين الجاني وجني عليه » وهي حسنة من جهة الله سبحانه» وإن كان الفعل من جهة 
الجاني قبيحاًء وإنغا قلنا لا بد من المصلحة للمجني عليه (لعدم اعواض ال جاني» ا مر) 
من أن ذي الكبيرة لاعوض له في أله لانحباط العوض بالعقاب . 

وقال الإمام (المهدي) أحمد بن يحيى المرتضى (عليه السلام) خاک (عن 
العدلية : لابد من) الام يلحق با لجاني في ل إما في بدنه أو ماله أو ولده» وسواء 
كانت جنايته على مكلف أو غير مكلف فلا يخرج من الدنيا إلا وقد ناله ( الام يستحق 
جما العوض ) من الله تعالى » قالوا :ولا کان کي من اجاية والخل پنه وین اجن عليه 
ظلماً» وله يتعالى عنه (فيعطي الجني عليه ) کائناً من کان (منہا)» أي من تلك 
الاعواض 

(لنا) حجة عليهم : (مامر ) من أنه لاعوض لصاحب الكبية » بل ذلك معلوم 
بالمشاهدة من حال كثير من المتجبين في الأرض كفرعون» والحجاج » وغيرهما ممن أكثر 
الفساد في الأرض بالقتل وا حبس وأحذ الأموال وغير ذلك وأنهم يموتون من غير أن يقع بهم 
من الآلام مايوق من جنوا عليه بل قد لايتألم منم حد إلا وقت الموت» وذلك واضح . 

وأما قوهم : وإلا كان التخلية واتقكين ظلماً . 


قلنا : للاظلم» لأنه في حق العاصي تعجيل عقوبة» ولو کان ظلماً لکان عقابہم في 
الاخحرة ظلما. وفي حق المؤمن وغير المكلف لابد من مصلحة» کا مر . 
)١(‏ كتاب الرد والاحتجاج ضمن رسائل العدل والتوحید ۲۹۹/۲ الرسائل تحقيق د. محمد عمارة. 


۱۹۹ 


(قالوا) : لايصح أن يكون العوض للمجني عليه من ع الله » لأن (الذي من الله 
تفضل ) منه تعالى » (لاإنصاف ) للمجني عليه من ال جاني . 

(قلنا) جواباً علمم : قد حصل الإنصاف بزيادة العذاب ) للجاني وإخبار الجني 
عليه بذلك» إن كان مكلفاً ر كالقصاص) من الجاني في الدنياء فإنه إنصاف اتفاقا مع 
إلى مجني عليه شيء من عوض ال جاني» (فإن تاب) ال جاني بعد وقوع 
جنايته ولم يضف إلى مجني عليه من جهة ال جاني شيء في الدنيا عوضاً عن جنايته 
( جاز أن يقضي الله عنه ) » أي عن ال جاني التائب » ( کا لا يعاقبه ) بعد توبته كذلك يجوز 
أن لاينقصه شيئاً من أعواضه فيتفضل الله سبحانه » عليه بالقضاء عنه فيوصل إلى الجني 
عليه من المنافع والمصالح مايزيد على قدر أله ويخيو بذلك» (وجاز أن يقضي الله 
عن ]" ) الجني عليه إما من (أعواضه)» أي من أعواض ال جاني» ( إن جعل له 
أعواضاً) من بعد توبته (أو من أحد نوعي الثواب» وهو النعم)» أي النافع والملاذ 
والمشتمات ( دون التعظم )» وهو الإجلال بدفع المنازل » ونحو ذلك » لان الثواب نوعان : 
و 


E 


ججهور المعسزلة لايجوز الإنصاف إلا من العصوض 

قال ( جمهور المعتزلة : لايجوز ) إنصاف الجني عليه عن ال جاني التائب (إلا من 
أعواضه ) » ولا يجوز أن يقضي الله عنه » ولا من أحد نوعي الثواب . قالوا: ( کا لا) يجوز 
إسقاط الأرش“ بالعفو عن ال جاني فيما يجب فيه القصاص . وقال أب القاسم ( البلخي ) 
وروي عن ابن الملاحمي وغيو : (لاججوز إلا الأأل )» وهو أن يقضي الله عنهء لأن التوبة 
صرت الفعل کأن لم يكن . وأيضاً : ا لايعاقبه على الذنب الذي تاب منه» فكذلك 
لاينقصه شيعا من أعواضه . 
)١(‏ في الأصل: م يضر. 
(۲) كالكلمة السابقة. 
(۳) زيادة من م . 


. ١١ الأرش : هو اسم للمال الواجب على ما دون النفس . الجرجاني» التعريفات‎ ) ٤( 


۰ 


قال (عليه السلام) : (قلت : لامانع من تفضله ) تعالى » ( بالقضا) من ال جاني 
التائب ( كالمتفضل ) من بين ادم (بقضا الارش) عمن لزمه ارش 2 حصل. 
الإإنصاف ) بذلك» (لانه عن الجناية ) التي وقعت من التائب (ولاموجب) لان يقضي 
الله عنه (مع وجود مايقضى ) من أعواض ال جاني» لان جنايته توجب عليه حقين : حق 
ا مجني عليه » وحق الله سبحانه » فسقط حق الله سبحانه » بالتوبة » وبقي حق امجني عليه » 
فجاز أن يقضيه الله من أعواض ال جاني» وجاز أن يتفضل بقضائه» کا ذكرنا. 

واعلم : أن الغم کالم في جميع ماذكر » فما کان سببه من الله كالغم بموت الولدء 
وبضيق الرزق » وشين الخلقة » ونحو ذلك فلمصلحة أو للاعتبار أو للتكفير أو للتعريض 
للصير والرضاء ونحو ذلك على حسب ماتقدم » وما كان سببه من المكلف كالقتل ونب 
لمال » ونحو ذلك» ولم يتب المتعدي زيد في عقابه وأخبر الجني عليه » إلى اخر الكلام سواء 
سواء. وهذا الذي تقدم ذكره في جناية المكلف» (وإن كان الجاني ) على غرره ( غير 
مكلف ) كالصبيان وانجانين والبهائم (فللمجني عليه مامر من التفضيل)» وهو أما 
اة جلمها اه فعال اله أو عار أر «خصل سبي الراب أو حط لاتوت :او 
لجموعها. وإن كان ذا كبية فتعجيل عقوبة أو لاعتبار نفسه أو مجموعهاء لاللعوض› 
وإنغا كان جناية البهائم ونحوها من غير المكلف كالألم الحاصل بسبب من الله تعالى 
(لسلبها)» أي لأن الله سبحانه» سلما (العقول المميزة) بين الحسن والقبيح والمنفعة 
والمضرة ( مع التخلية)» أي وخلى سبحانه » بينها وبين امجني عليه ومكنها من الجناية بان 
جعل هما قوة ولم يمنعها . (والفكين ) منه تعالى » ها ( كالإباحة) . 

وكان في بعض النسخ' : ( لأ سلا العقول المميزة مع التخلية والقكين كالإاباحة 
ها) » فكان ذلك الم كألم المذكيات بإباحة الله تعالى ذلك . 


جناية المؤمن على غيره ومرتكب الكبيرة 
وأما جناية المؤمن على غي إذا كانت خطاً فهي كجناية التائب سواء سواء على 


. يعني نسخ الاساس‎ )١( 


مامر . وجناية ذي الكبيرة › ئ مرتکب اللعصية الكبيرة ر في جناية العامد 
سواء إلا في شيء واحد وهو أنه لاعقاب عليه بسببا لعموم أدلة العفو عن الخطاًء أي 
لشموهما العاصي وغيره في سقوط العقاب من نحو قوله تعالى : # وليس عليكم جناح فيما 
أحطاتم به 4 . وقوله رصلى الله عليه واله وسلم ) : «رفع عن أمتي الخطا والنسيان 
وما استکرهوا عليه »" . 

وأما ضمان الأموال في جناية الخطاً فلدليل حاص من نحو قوله : «[ ومن قتل موّمناً 
خطاً فتحرير رقبة مؤمنة ودية مسلّمة إلى أهله 4ء ولان غرامة المال ليس من العقاب» 
وإنما رفع الله سبحانه» عن الخطيء العقاب . 


)١(‏ الأحزاب: ه. 
(۲) حدیث مشهور › المقاصد ۲۲۸ . 
(۳) النساء: ۹۲. 


٠١ [‏ ] ( فصل ) في أحكام العوض 


تعريف العموض 

وهو المنافع والنعم الموصلة إل صاحبا لاعلى جهة التعظم . 

فقال جمهور أئمتنا (عليهم السلام)ء وأبو المذيل وأحد قول أي علي وغيرهم»› 
كبعض البغدادية : ويدوم العوض لمن استحقه خلافا لبعض أئمتنا (عليهم السلام)» 
كالامام المهدي رعليه السلام)ء (والشمية) أتباع أي هاشم فقالوا : لايدوم كالاروش 
المستحقة بالحنايات» فكما لامجب دوامها لاججڃب دوامه . 


(قلنا) ردا عليهم : (انقطاعه يستلزم) إما (ضرر الحوض) بانقطاعه حيث 
لا ثواب له كالبهائم ونحوها (أو فناؤه) » أي فناء المعوض لانقطاع عوضه ومنفعته ( وحصول 
أيهما)» وهو ضرر المعوض أو فنائه ( بلا عوض) آخر» (لاججوز على الله تعالى)» لأنه 
إيلام عار عن جلب المنفعة ودفع المضرة وذلك ظلم » ولله يتعالى عن الظلم. (و) إذا قلنا : 
إن هذا الضرر أو الفناء ( بعوض اخر ) من الله سبحانه » فإنه (يستلزم ) ذلك (أن تكون 


۳ 


الآخرة دار امتحان وبلاء) لوقوع الضرر والفنا مع العوض فما (لادار جزاء فقط . 
والإجماع ) منعقد (على خلاف ذلك)» أي منعقد على انا دار جزاء فقط لاامتحان 
فا . 

(فإن قيل) : وماالمانع من انقطاع العوض عن المعوض (ويتفضل الله عليه بعد 
انقطاعه ) بعوض اخر وينافع أكثر أو أقل على حسب ماتقضيه الحكمة؟ 

(قلنا : قد استحق ) المولم ( بوعد الله الذي لا يبدل القول لديه أن يبعث للمتنعم ) 
والانتتصاف له لما مر » ولقوله تعالى : ل وما من دابة في الأرض إلا على الله رزقها ولا طائر 
يطير بجناحيه إلا أم أمثالكم مافرطنا في الكتاب من شيء ثم إلى رهم يحشرون ي . 
فالمكلفون يحشرون مجازاعهم بالثواب والعقاب والانتصاف » وللتفضل عليمم وسائر المكلفين 
لتوفية أعواضم والتفضل عليهم . 


مصير الہائم ف الاخرة 

وقال أبو هاشم : جوز أن تعوض البائم في الدنيا فلا تعاد . وقال الأكثر : بل لا بد 
من إعادة ما كان له عوض منہاء ولكن اختلفوا في حكمها بعد الإعادة» فقال عباد : 
تبطل إما بمصيرها تراباً أو بغير ذلك» وقال بعضهم : يجوز أن يدخل الله تعالى » النار 
ما كان مبغضاً منفوراً عنه كالحيات والسباع » مع كونها ملذة بذلك» ويدخل الجنة ما كان 
حسن الصورة بوب المنظر . 

وأما ما لاعوض له كمن يموت مغافصة" من دون اَم فقالوا بوجوب إعادته . 

قلنا: قد دل الدليل ا عل إعادة e‏ وهو الاية 

Ty Ty 

الأمهم» ولكان إيلامهم بالزت ظلما , 
)١(‏ الأنعام: ۳۸. 


(۲) المغافصة : الأحذ على حين غرة . اللسان مادة غفص . 
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رأي العياني في الام المائم 

وما يؤيد ما ذهبنا إليه في جميع ماتقدم قول الإمام المهدي لدين الله الحسين بن 
القاسم بن علي العياني ( علييم السلام ) : «واعلم : أن هذه الموام في أنفسها حكمة جايلة 
تدل على خالقها من ترکیب الاتہا وأدواتبا وأحكام صنعه و واصلاح ا قوام 
حیاتہا وإمامها لمنافعها ومضارها ولذات نعيمها ومسارها» قد els‏ اساب أرزاقها 
وسُهل ها جميع أرزاقها لعلم الصانع الحكم بضعفها على احتيال الأرزاق وتكلفهاء 
فأغناها» عز وجل » من سعة فضله وكفلها بأنواع لطفه » » إلى قوله عليه السلام) : «وأما 
ماينال الآدميين من ضرر الموام فما هو إلا كسائر الآلام» وماالسم إلا سقم من 
للمسلمين ويحل فيا ثواب المؤمنين » وتخويف من رب العا مين وموعظة لعباده المؤمنين › 
وحجة ونقمة للفاسقين وعقوبة للفجرة الظالمين [فكان ]'“ الام يدعو إلى ذكر المت 
والفنا ويزهد ذوي الألباب في الدنيا فيدعوهم الخوف إلى الاقتصار عما يولج في عذاب 
النار . فهذه حكمة من حکم رب الأباب يستحق الشكر عليما من ذوي الالان م 
أنه » عز وجل» يثيب المؤمنين على أمراضهم وإسقامهم أكثر ما يثيہم على صحتهم» 
فالحمد لله الذي جاد علينا بمواعظه وجعل الرحمة في محنة ورحمته» فيا ها حناً جسمت 
ونعماً حلت وجثمت» ونعمة بانت وعظمت . وإذا كان في البهائم لله حكمة » وکان علا 
منه نعمة» وكان قد ألها بأنواع الالح وامتحنہا بالموت والانتقام والأسقام» فلا بد ها في 
الأخرة من نعم لاييلى» إذ كان في یلامه ها عدلاًء e‏ بالہائم الرس رحيماً وکان 
في أمورها عدلاً حكيماً فكيف ممن عرفه من أوليائه وأيقن بثوابه ولقائه وأحب وأبغض فيه 
وهجر في بغضه مبغضه» وصاف في مبته حبیه » ووالی فيه من یوالیه وعادی وناصب من 
يعاديه » فرحم الله عبداً اتصل بمولاه وذل له ومن والاه » وقطع جميع من عاداه » ولم يركن إلى 
غرور متاع الدنياء وقد بلغنا عن بعض الجيَرة والعمى ومن لم يعط من التوفيق عطية 
الحكماء أنه زعم أن البائم تكون بعد الحشر تراباً ولايجعل الله ها على ألمها ثواباً » وإنغا 
يقول هذا من جهل حكمة الواحد الرحمن وم يوقن برحمة حقيقة الإيمان » . إلى اخر كلامه 
)١(‏ كلمة غير مقروءة في الأصل وهي قرببة ما أثبتناه بين القوسين . 
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(عليه السلام) ثم ذكر الأدلة على بطلان كلام هذا القائل تركته لطوله» ومراده ( عليه 
السلام ) بثواب البهام العوض لاغين . 

فإذا ثبت ما ذكرنا (فلا حاجة لتخصيص ) العوض (يجعل بعضه مستحقاً) وهو 
الذي في مقابلة الم ( وبعضه غير مستحق » وهم يوجبون العوض ) » وهو الذي يتفضل الله 
به على المولم بعد انقطاع عوضه . فثبت دوام العوض ا ذكرنا. 


التتاصف بين الأطفال 
تبیه 

اعلم : أنه لاتناصف بين الأطفال والجانين وكذلك سائر مالايعقل من الحيوان » 
ا ذكر الإمام (عليه السلام) وفاقا للإمام يحيى"' . والإمام المهدي“ رعليه السلام)» 
كالإاباحة» سبق ذکره. 

وقال أكثر المعتزلة : بل يناصف الله a‏ 
تنبيه آاخر 

اعلم : أنه لابد أن يكون العوض بالغاً مبلغاً بحيث لايختلف حال العقلاء في 
اختيار الأم لمكانه . وهل يجوز توفيه على صاحبه في الدنيا؟ 

ذهب الإمام يحيى (عليه السلام ) وصاحب ( الكشاف ) إلى أنه يجوز أن يعجإ 
الله سبحانه » عوض بعض المؤمنين فيوفره عليه في الدنيا » ويجوز ن يؤخره إلى الأخرة فيوفره 
عليه مع ثوابه بحيث يتميز أحدهما عن الآخر ويعلمه . ووز ان يوفر بعصه في الدنيا 
وبعضه في الآخرة» قالوا .فهذه الوجوه كلها لامانع منها في العقل. 
)١(‏ يعني حى بن همزة صاحب الشامل» تقدمت ترجحمته . 


(۲) المرتضی أحمد بن حى » تقدمت ترجته . 
)۳( بو الحسين البصري من معتزلة بغداد» تقدمت ترجحمته . 
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فلت + ما توف عرض عض المؤمين كله ق الدتا غاد جور لعادهة إل ان بكرن 
اكه باوت طلا واا مضه فما 


٠١ [‏ ]( فصل ) في ذكر الأاجال وحقيقتها 


اعلم : أن الأجل في اللغة هو الوقت المضروب لحصول أمر من الأمور كاجال 
حلول الدين وانقضاء مدة الإجازات ونحو ذلك . 

وني الاصطلاح يستعمل لعنيين إما لمدة استمرار حصول الحياة » أو للوقت الذي 
تنقضي الحياة فيه » وهو الذي أراده الإمام ( عليه السلام ) بقوله : ( والاجل هو وقت ذهاب 
الحياة)» أي خروج الروح من جسد الحيوان تحقيقاً وتقديراً» (وهو )ء أي الأجل بهذا 
ا لمعنى واحد» (إن كان ذهابما)» أي الحياة ( بالموت اتفاقا) بين علماء الإسلام . 


العتزلة البغدادية وبعض الزيدية: الأجل بالخرم والتقدير 

قال بعض أئمتنا (علمم السلام ) والبغدادية » وغيرهم : (و) هو (أجلان» إن 
كان ذهابما) » أي الحياة ( بالقتل )» أحدهما: خرم» (وهو) الوقت (الذي يقتل فيه ) 
المقتول » وسمي خرماً » لأن القاتل خرم عمره» أي قطعه بما مكنه الله سبحانه » من القدرة 
على ذلك» ولم يحل بينه وبينه لمصلحة معلومة لأولي الألباب وليع التكليف . 


۰۸ 


(و) الثاني : (مسمى )» أي a E aS‏ 
امقتول ( من القتل لعاش) مدة يعلمها الله (قطعاً)ء أي نعلم ذلك علماً ونقطع به قطعاً 
(حتی يبلغه ) » أي يبلغ ذلك الأجل الملسمى (ويموت فيه) . 


المعدزلة البصرية وبعض الزيدية لايقطعون الأجل الفاني 

وقال بعض أئمتنا (عليهم السلام)» كالإمام المهدي (عليه السلام) وغو 
(وبعض شيعتهم ) كالقرشي”"“ والرصاص"“ (والهشمية ) أتباع أي هاشم» وأبو علي 
وقاضي القضاة » وغيرهم » فهوًلاء قالوا : لا نقطع بأن المقتول لو م يقتل لعاش» ولكنا نجوز 
ذلك » أي حياته تجويزاً ولا نقطع بہاء لأنه ( يجوز ) من الله سبحانه » في ذلك الوقت حياته 
وموته . قال الحا" : «هذا التجويز إنما هو (قبل وقوع القتل) بمعنى أنه إا يجوز موته 
وحياته » لو سلم من القتل قبل أن يقع عليه القتل (لابعده)» أي بعد وقوع القتل 
فلا يجوز إذ قد حصل موته بالقتل ونقطع حينعذ أنه م يكن يجوز غيو» لأن الأجل هو 
وقت الموت» وهو قد مات في ذلك الوقت» فقد مات في أجله» . 

قال النجري : «وإلى هذا أشار السيد مانكدم في (شرح او 
EG CS So‏ 
وهما جميعاً قد ماتا وقت موتهماء وإغا الخلاف في المقتول لو م يقتل كيف يكون حاله في 
الاو ا 


ثلاثة مذاهب في القتل بالخرم 
)١(‏ يعني يحيى بن الحسن الصعدي صاحب المنهاج» تقدمت ترجمته . 
(۲( يعني الحسن بن محمد» تقدمت ترجمته . 


. ۷۸۲ انظر شرح الأصول الخمسة الذي نسبه الذكتور عبد الكرم عثان إلى القاضي عبد الجبار ص‎ )٤( 
. ٤٤ انظر شرح القلائد ق‎ )( 
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مفروضة بعد وقوع القتل» هل كان يجوز من الله إبقاء حياة المقتول مع الفرض بأنه م 
يقتل » لأن القتل ليس فعلاً له تعالى » أو كان تعالى » يميته في ذلك الوقت الذي قتل فيه . 
وهذه المسألة لا تحتمل غير ثلاثة أوجه : إما إن نقطع بيات لو سلم من القتل» کا هو 
مذهب قدماء أئمة أهل البيت (علمم السلام) أو تجوز حياته وموته» کا هو مذهب 
الهشمية وأتباعهم » أو نقطع بوته کا هو مذهب ال جبية » بناءٌُ على أن الافعال من الله 
سبحانه » تعالى الله عن ذلك . ولايحتمل القسمة غير هذه الثلاثة الأوجه أبدا. وأما قوم : 
إنا نجوز ذلك قبل وقوع القتل لا بعده» فنقول مم : ماالمراد بقولكم هذا؟ أتريدون أن 
الرجل السوي الصحيح يجوز موته في أي وقت من الأوقات وتجوز حياته؟ فهذا صحيح 
ولا نزاع فيه » فإن أردتم أن هذا التجويز مستمر إلى أن يقع عليه القتل» ومتى وقع انتفى 
الخرر: 


قلنا : التجويز قبل وقوع القتل متفق عليه وليس بمحل النزاع » وقولكم بعد وقوع 
القتل ينتفي التجويز ونقطع أنه مات بأجله» وهو محل النزاع . وهذا مذهب ال جبرية بعينه . 
وإن بقي التجويز بعد وقوع القتل ا كان قبله بطل قولكم أنه ينتفي التجويز بعد القتل . 
فعرفت من هذا أن تأويل الحا لقول البهشمية لايصح» وأما قولكم لا حلاف أن المقتول 
مات بأجله فهو صحيح ولا نزاع فيه » وإما النزاع في الأجل الثاني » وهو المفروض المقدر› 
هل يثبت للمقتول على تقدير عدم وقوع القتل؟ أو لايثبت إلا ذلك الاجل الذي قتل 
فيه ؟ فالذي ذهب إليه قدماء أهل البيت (عليمم السلام) أن له أجلاً مقدراً مفروضاً 
بعدم القتل بعلمه الله سبحانه» لو سلم من القتل لعاش حتى يبلغه . 


وقالت (الجبة ) والحشوية ومن وافقهم كأبي الهذيل: أنه ليس له أجل مقدر 
مفروض في علم الله غير الأجل الذي قتل فيه » وحينعذ ( لا تجوز ) حياته (قبله)» أي قبل 
القتل (ولا بعده) » أي بعد القتل (البتة) فلو لم يقتل المقتول لمات قطعا في الوقت الذي 
قتل فيه . 


(لنا) حجة على ماذهبنا إليه من إثباث الأجل المقدر المفروض : قوله تعالى : 
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ل ولكم في القصاص حياة ياأولي الألباب لعلكم تتقون ۰4 (وهو نص صرج فيد 
القطع ان القتل خرم) » أي قطع لحياة المقتول » (إذ لو ترك المقتول) ظلماً ( خحشية 
القصاص ) من قاتله (لعاش) ذلك المقتول ( قطعاًء ولو ترك المقتص منه )» وهو القاتل 
( لتركه القتل الموجب للقصاص لعاش قطعاً کا أخبر الله تعالى ) في هذه الآية بقوله : ولكم 
في القصاص حياة» أي حياة عظيمة . 


قال المادي (عليه السلام ) في معنى هذه الآية : « والحياة التي في القصاص فهي 
ما يداخل الظالمين من الخوف من القصاص في قتل المظلومين فيرتدعون عن ذلك إذا 
علموا أنهم بمن يقتلون مقتولون فتطول حياتهم إذا ارتدعوا عن فسادهم وينكلون عن قتل 
من به یقتلون وبإبادته بحکم الله یبادون» . 

وقال أيضاً (عليه السلام) في جواب الحسن بن الحنفية مالفظه : «ويسأل عن 
الآجال فقال هل يستطيع أحد أن ينقص منا أو يتعدى فتنقطع ويتلف بعضها» وزعم أن 
ذلك لايكون أبدا ولايقدر عليه أحد أصلا ولاينال أحد على أحد تعديا. 


فقول أهل الحق أجمعين » والله سبحانه » على ذلك المعين [ أن الله وقت 
لعباده أجالاً وضرب هم في أمورهم أمثالاً وجعل فيم قدرة على أن يقتل بعضهم بعضاًء 
فمن شاء حاف ربه في کل حال واتقی » ومن شاء کفر وظلم وأساء وجار في فعله وخالف 
واعتدى » . إلى قوله : فنهاهم عن قتل النفس » إذ علم أنهم عليه مقتدرون وني ذلك › وله 
الحمدء مطلقون وله مطيقون » . إلى قوله (عليه السلام) : «فإن كان قتل بأجله فأين 
الظلم ممن قد استوفق کل مله" وفنیت حياته وحانت وفاته وفنيت أرزاقه وانقضت 
أرماقه » فما يرى إذا ذو عقل للقاتل في مقتول فعلا» ولا عليه تعديا ولا جناية ولا ظلماء 
ولا یری له حا عليه حکماً اُکثر من جرح إن کان جرحه أو وکز إن کان وکزهء لان 
(۲) زيادة من المسائل . 
(۳) في الأصل: ليله » وماأثبتناه من المسائل . 


. في الأصل:أرزاقه » وما أئبتناه من المسائل‎ )٤( 
التقدير: ولا حا یری له عليه کنا‎ )٥١( 
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قاتله ومغني ارزاقه ومبيد ايام حياته هو رب العالمين في قول ال جاهلين » ولو كان ذلك 
كذلك لنجا القاتل من المهالك على من جرح إنساناً معتمداً جرحأ فقتله أكثر من أن 
جرح جرحا مثله ویخلى » فان مات منه مضی » وان برئ منه فقد سلم ونجا» وكذلك قال 
الله تعالى : ل والجروح قصاص 4 فما معنى قوله : ل النفس بالنفس ي 
عندهم ؟ وماذا يقع عليه ظنہم أُشیاء سوی إخراج نفسه من جسده؟ کا أتلف وأخر ج" 
نفس صاحبه بجرحه» ولو کان کا يقولون لكان واجباً على الحكام إذ يحكمون أن يقتصوا 
مه لاء امقول با ولوا عند بعد :ذلك ولا يطلون لته تفا بلاقلا وان 
انقطع أمله وحان أجله مات » وإن لم حن أجله ونجا من القتل والفوات فيكون قد أتوا على 
ما قال الله في قوله : وا لجرو ح قصاص » لا بل أراد الله سبحانه» من ولي الامر إخراج نفسه 
وإتلاف روحه وقطع عمره لیجد غب مااکتسب من فعله» وقال سبحانه : # ومن قتل 
مظلوماً فقد جعلنا لوليه سلطاناً 4ء فما هذا السلطان الذي جعله الله لولي المقتول 
عند ن فال ا الان ورور من اقول ازل فد عدون ندا واد ل من أن 
يقولوا أنه ما جعل الله له من القتل عليه وأطلقه له بجناية يديه » فله أن يقتل بقتله إن شاء» 
وإن شاء أحذ الدية وأعفى »" . 


قلت : وهذا» وإن كان رداً على الجبرية في قوم أن المقتول لو لم يقتل لعاش قطعاًء 
ألا تری" . إلى قوله : « وجعل فيهم قدرة على أن يقتل بعضهم بعضاً» . وقوله : « وإتلاف 
روحه وقطع عمره) . 


قال ( عليه السلام)“ في الرد على المجبة : « ويسألون أيضاً عمن قتل نفسه بيده 


. ٤٥ المائدة:‎ )١( 

. ٤٥ المائدة:‎ )۲( 

(۳) في الأصل: إخراج. 

)٤(‏ في الاصل : ولا يطلبوا. 

(9) الاسراء: ۳۳ . 

. ٠١۳ ء۱٦۳۲‎ ۱٦۱/۲ انظر کتاب الرد والاحتجاج ضمن رسائل العدل والتوحید‎ )٦( 
. الکلام ناقص کا هو واضح‎ )۷( 

(۸) انظر المصدر السابق ١٠١١/۲‏ . 


أقتلها وهي حية في بقية من أجلها؟ ام ميتة قد انقضى أجلها؟ فإن قالوا : قتلها وهي حية 
ى أجلهاء خقد قروا أنه كانت له بقية فقطعها بيده قلت البقية أو كثرت وإن قالرا: 
قتلها بعد أن فنى أجلها» فكل مافنى أجله فهو ميت لا شك عند فناء أجله» وقتل ميت 
ا 


قال الإمام أحمد بن سليمان (عليه السلام) في (حقائق المعرفة ) : «واعلم : أن 
الآجال : أجلان أجل متوم وأجل خروم » اما الأجل الحتوم فمن الله جعله کا شاء ومتى 
شاء وكيف شاء» وحتمه وقدره » قال عز من قائل : # نحن قدرنا بينكم الموت وما نحن 
بمسبوقين 4" » وقال تعالى : ل[ وما كان لنفس أن تموت إلا بإذن الله كتاباً 
مؤجلاً 4ء فهذا هو الأجل الحتوم . والأجل الخروم وهو كل ما كان يجب فيه القصاص 
أو ية أو كات قضاضا يذاه ارا فا الاجر هن فل الات ولا مب إل اه 
تعالى » ولأن الله تعالى » قد أعطى العباد الاستطاعة على فعل الطاعة وعلى فعل المعصية 
وعلى فعل الشيء وتركه ومكنهم وخلاهم للبلية» وقد يصرف التعدي عن بعض خلقه 
لمصلحة في ذلك» ويكون الصرف منه باللطف ويكون بالقهر كصرفه لفرعون عن موسى 
(عليه السلام) في صغره باللطف » فإن الله أوجد له في قلب فرعون وقلب امرأته رحمة 
ورأفة » وصرفه عنه في كب بالقهر حين فرق له البحر فأنجى وليه وأغرق عدوه» وذلك لا 
أراد من موسى (عليه السلام) من تبليغ الرسالة والهدى للناس من الجهل والضلالة 
والردى . وكذلك ابراه (عليه السلام) رمي في النار فجعلها الله بردا وسلاما . وكذلك 
عيسى بن مرم ( عليه السلام) فإن الله فداه ببعض الذين أرادوا قتله . فأما من م يصرف 
عنه ظلم ظالمه فوجه الحكمة في هذه البلية من الله أنه يعيض القتيل اومن المظلوم في ال جنة 
ثواباً عظيماً » ويعذب الظالم عذاباً أماً » . إلى أن قال ( عليه السلام) : «واختلف الناس في 
الآجال فذهبت الجبرة ومن قال بقومم إلى أن الآجال كلها محتومة من الله تعالى » وأنه لو م 
يكن من ال جاني جناية لمات الجني عليه في ذلك الوقت» واستدلوا بقول الله تعالى : 


(۲) الواقعة: 1٠‏ . 
(۳) آل عمران: ۱٤١‏ . 


1۳ 


وما کان لنفس أن تموت إلا بإذن الله كتاباً مجلا » وبقوله تعالى : ل ولكل أمة أجل 
فإذا جاء أجلهم لايستأخرون ساعة ولا يستقدمون 4 . 


الرد على اجبرة 

قال ( عليه السلام ) : « والرد عليمم أن الله نهى عن قتل النفس التي حرم الله فقال : 
ل من قتل نفسا بغير نفس أو فساد في الارض فكانيما قتل الناس جميعا ومن أحياها فكانما 
أحيا الاس جميعاً 4" فلم يكن ليحرم الله قتل النفس ويأذن به ولا كان يعذب القاتل 
على فعل غيو» وقوله  :‏ ومن أحياها فكأغا أحيا الناس جميعاً ) المراد به : من منعها من 
القتل وصرف ظلم الظالم عنهاء ولو كان من يقتل لو سلم من القتل لمات في ذلك الوقت 
لکان من ذبح بڄيمة غيره ماجورا غير ماذون ولم يحکم لصاحا بشيء» لانه لو ترکها 
لماتت فكانت ميتة » فكأنه أحسن إلى صاحما . وكذلك القاتل لابجب عليه قود ولادية 
في جرح من قد أذن بموته» . إلى أن قال (عليه السلام) : «وأما قول الله تعالى : 
وما کان لنفس أن تموت إلا بإذن الله كتابا مؤجلا 4 » فإن الموت غير القتل قال تعالى : 
ل وماحمد إلا رسول الله قد حلت من قبله الرسل أفإن مات أو قتل انقلبتم على 
أعقابكم 4" » فصح أن الموت فعل الله والقتل فعل القاتل . وقوله تعالى : ل فإذا جاء 
أجلهم لا يستأخرون ساعة ولا يستقدمون ‏ : يريد أجل الموت الذي هو غير القتل . وقوله 
تعالى : # قل لو كنت في بيوتكم لبرز الذين كتب عليمم القتل إلى مضاجعهم ه0 : 
المراد بالكتاب هاهنا: العلم» يقول: لبرز الذين علم الله أنهم يقتلون إلى مضاجعهم» 
)١(‏ الأعراف: ٠١‏ . 
(۲) المائدة: .۳٣۲‏ 


(۳) آل عمران: ۱٤٤‏ . 
)٤(‏ آل عمران: ٠١٤‏ . 


رأي المطرفية في الآجال 

قال ( عليه السلام ) : « وذهبت المطرفية إلى أن الآجال ليست من الله إلا أجل من 
بلغ مائة وعشرين سنة» فمن بلغ مائة وعشرين سنة ومات فالله أماته » ومن مات قبل ذلك 
فلم يرد الله موته » وإنما ذلك بتعدي من تعدى وظلم من ظلم » وبأسباب وأعراض وأمراض 
للست من الله ولا قصدها ولا قصد موت الميت إلا إذا بلغ الحد الذي ذكروه» وقالوا هو 


العمر الطبيعي . 


المطرفية: الله ساوى بين الناس في ستة أشياء : الخلق والرزق والموت 
والحياة. والتعبد وامجازاة 

وقالوا :إن اله ساو بن النامن :ف نة أشياءة فى الى والرزق والوت» 
والحياة » والتعبد» والمجازاة » انتهى كلام الإمام أحمد بن سليمان (عليه السلام) . 

وسيأتي الرد على المطرفية فيما زعموه من المساواة في هذه الستة الأشياء عند تمام 
الكلام في هذه المسألة» إن شاء الله تعالى . 

(و) لنا حجة على قولنا : (قصة قتل الخضر الغلام) الذي ذكره الله في كتابه 
العزيز بقوله جل وعلا: ‏ وأما الغلام فكان أبواه مؤمنين فخشينا أن يرهقهما طغياناً 
وكفراً 4ء (لأنه ) » أي الغلام (لو لم يقتله ) الخضر (لعاش قطعاً حتى يرهق أبويه ) » 
أي يغشمما (طغياناً وکفراً ا أحبر الله )» أي يكون سبباً في كفرهما بأن يطيعاه في 
اختيارهما الكفر » وذلك نص في أن القتل خرم» وأنه لو م يقتل لعاش قطعاً. 

(و) لنا (أيضاً) حجة على قولنا أن نقول : (لو كان) الأجل (إلا أجل واحداً)» 
وهو وقت القتل أو اموت (لزم) من ذلك (ن لاضمان) يجب (على من ذبح شاة الغير 
عدواناً) » أي بغير إِذن شرعي » إذ أحلها له» أي لأنه أحلها له» (فهو محسن عند الحبة 
غير اثم للقطع بالإاحسان ) بعد وقوع القتل» إذ لو لم يذجحها لماتت عندهم قطعاء (و) 


Y1 


هو آثم عند غيرهم » أي غير الحبرة وهم“ الهشمية ومن تابعهم ( بالإقدام) على ذحها 
بغير إذن شرعي » ( غير ضامن لانكشاف الإحسان ) منه بذبحها لقوهم أنه لا تجويز بعد 
وقوع القتل» لأن المقتول قد مات بأجله» فلايجوز أن يفرض حياته لو سلم من القتل . 


الرد على الهشمية 

وأما قوم : آنا تجوز الموت والحياة قبل وقوع القتل فليس محل نزاع » ا سبق 
ولا حلاف في ذلك التجويز أن الله سبحانه » قادر على الحياة والموت في كل حين» وحن 
لا نعلم القتل إلا بعد وقوعه » فإذا وقع القتل علمنا بالدليل الواضح والنص الصرج الذي 
تقدم ذكره أنه لو م يقتل المقتول لعاش قطعاً إلى مدة قريبة أو بعيدة يعلمها الله سبحانه» 
ولعل الأول في الاحتجاج على البهشمية وتبعية كلامهم على ظاهره في تجويز الحياة والموت 
بعد وقوع القتل لو لم يقتل أن يقال : غير ضامن لتجويز الإاحسان » والاصل براءة الذمة» 
أو نكتفي بالدليلين الأولين » وما يريد معنى ماذهب إليه قدماء أهل البيت (عليهم 
السلام ) ماروي عن النبي (صلى الله عليه واله وسلم ) أنه قال : « الدعاء يرد القضاء وأن 
البر يزيد في العمر» . وقال (صلى الله عليه واله وسلم) : «صلة الرحم تزيد في 
العمر "٠‏ وعن علي (عليه السلام ) أنه قال : «وصلة الرحم فإنما ثروة في المال ومنسأة في 
الأجل وتكثير في العدد » ونحو ذلك . وروى اهادي (عليه السلام) عن الحسين بن علي 
(عليه السلام) قال : قال رسول الله رصلى الله عليه واله وسلم) : «أن الرجل ليصل رمه 
وقد تبقى من عمره ثلاث سنين فيجعلها الله ثلاثاً وثلاثين سنة» وأن الرجل ليقطع رمه 
قاق م غاا ونارن جا ا 
(۲) رواه ابن عباس وتتمته : وان العبد ليحرم الرزق بالذنب . مقاصد ٠١١‏ . 
(۳) أخرجه الطيراني» مقاصد ۲٠١‏ . 


٤(‏ ) بياض في الأصل» وتتمة الحديث : ثلاثة أيام والحديث أخرجه أبو الشيخ في كتابه العظمة عن ابن عمرو انظر 


الفتح الکبیر .۳٠۷/١‏ 


۲۱١ 


وقال الإمام المؤيد باله"“ رعليه السلام) : «فأما ماروى أن صلة الرحم تزيد في 
العمر فهو جائز غير متنع أن يعلم الله من حال الإنسان_ مثلاً_ الصلاح أن يعمره 
ثلاثين » إن وصل الرحم كان الصلاح في أن يعمر أربعين » وإن قطع رحمه كان الصلاح في 
ان یعمر عشرین . وهذا معنی الخبر » انتهی . وعنه (صل الله عليه واله وسلم ) انه قال : 
« بر الوالدين يزيد في العمر » والدعاء يرد القضا ولله في خلقه قضاءان » قضاءٌ نافذاً وقضاءٌ 
بحدث فيه مايشاء» رواه (شمس الأخبار)"“ عن (أمالي" المرشد بالله) (عليه 
e‏ 


ري محمد بن القاسم الرسي في لجل 
وأما ما رواه الإمام أحمد سليمان (عليه السلام ) في كتاب (الحقائق ) عن محمد بن 
القاسم بن ابراه“ أنه قال في ر كتاب الآجال ) في مسائل علي بن جهشيار الطبري(“ 
رداً على من زعم أن القتل بقضاء الله فقال : «ولسناء والحمد لله » ننكر أن النفس لا تموت 
إلا بإذن الله » ولكن الأجل في ذلك أجلان : أجل العباد فيه مبتلون » وأجل إلى الله » فإن 
ترك العباد فيه الاعتداء على العبد فشاء الله أن يقتصه في تلك الساعة فعل» وإن شاء أن 
يؤخحره فعل» والأمر في ذلك إلى الله في الموت والحياة» إن شاء يصرف اعتداء العباد فعل» 
وإن شاء أن يتركهم واعتداءهم فعل» . فهو حجة لناء لأنه أراد عليه السلام) أن من 
صرف الله عند اعتداء المعتدين باللطف أو بالقهر فشاء الله أن يقبض روحه في ذلك 
(۱) اهاروني» تقدمت ترجمته . 
(۲) شمس الأحبار المنتقى من كلام النبي الختار » لاي الحسن علي بن حميد بن الوليد الأنف القرشي » نشره الواسعي . 
() الأمالي في الحديث واشتهر هذا الكتاب بأمالي المرشد بالله » والمرشد هو أبو الحسين يحيى بن الإمام الموفق بالل أي 
عبد الله بن الحسين من امماعيل ينتهي نسبه الحسين بن علي بن أبي طالب قال الحا ا لجشمي في شرح العيون : 
جمع بين كلام العتزلة وفقه الزيدية ومعرفة الأحبار وأنساب الطالبيين . توفي المرشد بالله سنة ٤۷۷‏ ه انظر طبقات 
الزيدية ۱/ق 1۲ وشرح العیون ضمن کتاب فضل الاعتزال ۳۸١‏ . 
)٤(‏ أحد أبناء القاسم الرسي كان كثير الانتقال في البلاد الإسلامية توفي بجبل الرسي ولم أقف على تارج وفاته انظر 
طبقات الزیدیة ۱/ق ٠۹‏ . 


(°9) تقدمت ترجمته . 


1۷ 


الوقت الذي أرادوا إهلاكه فيه فعلء وإن شاء أن يؤخره فعل . وهذا لاخحلاف فيه . لأنه 
فيمن لم يقتل» وهو عكس مسألتنا التي وقع الخلاف فما فافهم ذلك . 

(قالوا) » أي قال من خالفنا في هذه المسألة : (يلزم) من ثبوت الآجلين على 
مازعمع ثبوت ( آجال) كثية » إذ لافرق بين الأجلين والثلاثة والاربعة وغيها . 

( قلنا) جواباً عليهم : (لادليل على غيرها) » أي غير المسمى المفروض من الله 
سبحانه » والخرم الذي هو من فعل العباد فلايلزم ماذكروه من الاجال . 

وقالت (اجبة) : قولكم أن القعل خرم للأجل المسمى (يكشف عن الجهل في 
حق الله تعالى » إذ قطع القاتل أجله ) المسمى الذي زعمة أن المقتول فصله لو لم يقتل . 

(قلنا) جواباً عليمم : لايكشف جهل في حقه تعال» البعة » لأ (الله) سبحانه 
(عالم بالبقاء) » أي بقاء الحي إلى أجله المسمى وشرطه» أي شرط البقاء » (وهو ترك 
ا لجناية ) عليه من ال جاني » وهو تعالى » عالم ( بالقتل وشرطه)» أي شرط القتل» (وهو 
حصول ال جناية ) من ال جاني وعلمه تعالى » سابق غير سائق» (فلم يكشف عن الجهل) 
في حقه تعالى ( إلا لو كان ) تعالى » (لايعلم إلا البقاء وشرطه فقط ) دون القتل وشرطه . 
(ألا ترى أن قتل الخضر الغلام ) الذي ذكره ني الآية ( لم يكشف عن الجهل في حقه 
تعال » حيث علم أنه يرهق أبويه طغياناً وكفراً لو تركه الخضر ( عليه السلام) ) » ولم يقتله 
کا أخبر الله » فقد علم الله سبحانه » بقاء الغلام وشرطه » وهو عدم قتل الخضر › وعلم قتله 
وشرطه » وهو وقوع القتل من الخضر (عليه السلام) فلم يجهل سبحانه » أي الأمرين . 
( قالوا) » أي الجبة : قال الله تعالى : ف قل لو كنت في بيوتكم لبرز الذين كتب عليم 
القتل إلى مضاجعهم 4 . قالوا: وهذا يدل على أن الأجل واحد وأن المقتول لو م يقتل 
لمات قطعا . 

(قلنا: معنی ) هذه (الاآية) الكريمة : (الشهادة للقتلى ) الذين قتلوا باخ 
(رحمهم الله ) تعالى » (بصدق إيانيم ) ورسوخ أقدامهم في الدين (وامتتاهم لأمر الله ) 


(۱) آل عمران : 0 


1۸ 


وأمر رسوله وتوطين أنفسهم على الصبر على تأدية جميع فرائض الله . وتحقيقه : أن الضمير 
في كنتم راجع إلى المنافقين ؛ (أي لو كنع أيها المنافقون في بيوتكم متخلفين ) عن أمر 
رسول الله (صلى الله عليه واله وسلم ) (وعن الحرب مثبطين ) من استطعت تثبيطه عن 
الخرو ج مع المؤمنين من أصحابكم أو من ضعفة الإيمان الذين لاخرة هم بنفاقكم» ( م 
يكن القتلى من المؤمنين ) الصادقين الإيمان » (رحمهم الله تعالى » متخلفين مثلكم) عن 
القتال مع رسول الله ( صلی الله عليه واله وسلم )۰ (اقتدوا بکم ولا) کانوا (سامعین لکم 
أن تشبطوهم )'“ عن القتال مع الرسول (صلى الله عليه واله وسلم) والوقوف معه في 
المواطن الكريہة » ( بدليل أول الكلام كقوله تعالى » حاكياً عهم)» أي عن المنافقين 
يقولون : ا[ لو کان لنا من الأمر شيء ما قتلنا ها هنا 4 أي لو كان الأمر لنا ما خرجنا 
للقتال في أحد اعتقاداً منهم أن الدائر ة للكافرين على المؤمنين . هكذا ذكره الإامام عليه 
السلام ) وهو ظاهر الآية الكرية ء لأن قوله تعالى : 3 قل لو كنم في بیوتکم € إلى اخره: 
جواب قول المنافقين : لو كان لنا من الأمر شيء ماقتلنا هاهنا )» وكذلك قوله تعالی : 
وليبتلي الله ماني صدورك وعحص مافي قلوبكم 4ء أي ليخرج ماهو كامن في 
قلوبكم ويظهره من النفاق » فهو عائد إلى المنافقين والكلام مرتبط بالمنافقين غير منقطع 
نېم . 


وقال في ( الكشاف ) : «إن الضمير في كنتم يعود إلى المؤمنين » وقد انقطع ذكر 
المنافقين عند قوله تعالى : ماقتلنا ها هنا وأن المعنى : لو كنع أيما المؤمنون في بيوتكم وقد 
علم الله نكم تقتلون في موضع كذا لبرز الذين علم الله أنهم يقتلون إلى مضاجعهم»› 
وهي مصار ع القتل لداع يدعوهم لذلك تصديقاً ما علم الله سبحانه» ا ورد عنه (صلى 
الله عليه واله وسلم ) : «إذا علم الله بوفاة عبد في جهة جعل له فيما حاجة »“ » بدليل 
قوله وليبتلي الله ماني صدورم وعحص ماني قلوبكم» فإن ذلك عائد إلى المؤمنين 
)١(‏ في الأضل: تبطحوهم» وماأئبتناه من ع . 
(۲) ال عمران: ٠١٤‏ . 


(۳) آل عمران: ۱٠١٤‏ .۔ 
)٤(‏ لم أقف على ماذكره في الكشاف عند تفسيو للآية الآنفة ء والحديث المذكور أخرجه الترمذي» مقاصد ٤١‏ . 
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لاعالة». وهذا محتمل»› أل أظهر وا يازم منه ماادعته الجية من أن الأجل واحد 
لامحالة وأن المقتول لو لم يقتل لمات قطعاً بل امعنى فيه : لما علم الله سبحانه وقوعه» 
فلا بد أن يقع» وعلم الله سبحانه سابق غير سائق» فإذا علم الله سبحانه » وقوع القتل 
على المقتول فی منه أن لایعلم الأجل الملسمى المفروض مع تقدير عدم القتل »› 9 
تعالى » عام بالامرین وشرطيہما» کا سبق ذكره» وذلك واضح . 


الرد على الملطرفية 

وأما الرد على المطرفية في قوم : أن الله سبحانه وتعالى ساوى بين الناس في ستة 
أشياء في الخلق » والرزق » والموت» والحياة» والتعبد» والجازاة وهذا منم خطاً عظم» 
ونكتفي في الرد عليهم با ذكره الإمام أحمد بن سليمان (عليه السلام) في (حقائق 
المعرفة ) حيث قال : «أما قولمم : أن الله ساوى بين الناس في الخلق فليس الذكر كالانفى 
ولا العربي كالزنجي ولا الشريف كالوضيع ولا المالك كالمملوك» وهذا مشاهد بين لاينكره 
عاقل ولا یماری فيه إلا جاهل » وقد قال الله تعالی : ل[ أهم يقسمون رحمة ربك نحن قسمنا 
ينهم معيشتهم في الحياة الدنيا ورفعنا بعضهم فوق بعض درجات ليتخذ بعضهم بعضاً 
سخرياً ورحمة ربك خير ما يجمعون 4 ... وكذلك م يساو بينم في الرزق بل رزق 
بعضهم أكثر من بعض» وذلك مشاهد ظاهر »› وقل ما يوجد أخوان لاب واحد مستویین 
في الرزق » ولو كانت صنعتهما واحدة واستطاعتمما [واحدة ]"' فكيف يستوي الرزق 
والمرزوق » وقد رأينا أرضاً ينزل | لله عليما المطر في كل وقت يحتاج الناس إليه » ويصرف عنبا 
الآفات » ورأينا أأرضاً لا يكاد أهلها يعرفون المطر » ولا يزالون في عسر » وقد قال الله تعالى : 
والله فضل بعضكم على بعض في الرزق ”' وقال تعالى  :‏ يخلق ما يشاء يهب لمن 
يشاء إناثا ويهب لمن يشاء الذكور » أو يزوجهم ذكرانا وإناثا وجعل مايشاء عقما» إنه علم 
)١(‏ الزخحرف: ۳۲. 
(۲) ساقطة في الأصل. 
(۳) النحل: .۷١‏ 
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قدیر 4 . وأيضاً قال : المواريث رزق [ من الله ]"“ بالإجماع » وقد فضل الله بعض الوثة 
وجعل لبعضهم كل الال ... وأما قومم : أن الله ساوى بين الناس في الموت والحياة» فإن 
الله م يساوي بينهم في الموت والحياة فيما زاد على مائة وعشرين سنة فمن الناس من عمره 
مائة وثلاثين وأكثر من ذلك إلى ألف سنة أو أكثر أو أقل» فلما كان الاحتلاف موجوداً في 
الزيادة على مائة وعشرين سنة كذلك فيما دون المائة والعشرين . وأما قوم : أنه لا يموت 
أحد قبل هذا الحد الذي حدوه بقضاء الله وفعله بل بسبب عارض ل يرده الله فهذا ينتقض 
علہم من وجوه : 
مہا 

أن الطبيعة لاتكون إلا أكثر من العوارض والفساد ولو كان الفساد غالباً على 
الطبيعة لكان الفساد غالباً على الصلاح» ولو كان كذلك لكان فعل الله مغلوباً » ولانه 
لايكاد يبلغ مائة وعشرين سنة إلا القليل » مع أن من بلغ هذا الحد كان عاجزا ضعيفا» 
قال الله تعالى : لإ ومن نعمره تنكسه في الخلتق أفلا تعقلون ي" . 
ومہا 

أن الله تعالى » لم يهمل الخلق ولاضيع العباد قال الله تعالى  :‏ أفحسبتم إنغا 
خلقناك عبغاً وأنكم إلينا لا ترجعون 4" وقال تعالى  :‏ أيحسب أن يترك سدى ه0 . 
وإذا كان موت من يموت قبل هذا الحد بغير تعد من أحد وم يكن من الله ... مثل من 
یناله مرض فیموت منه مثل من تأکله الحية في حرزه » ومثل من تصيبه برقة في منزله» 
ومثل موت النفساء على ولادهاء فإذا كان هولاء وأمثالهم لم يجنوا على أنفسهم ولا جنى 
عليہم دمي ولا کان موتہم من قبل الله ... کانوا مهملين مضيعین » فإِن قالوا : أن كل من 
أصيب بالموت قبل هذا الحد فإن مصابه من قبل من تعدى عليه أو تفريطه في نفسه. 


. ساقطة في الأصل والزيادة من الحقائق‎ )١( 

(۲) یس: 1۸ . 

. ١١٠١ المومنون:‎ )۳( 

.٠١ : القيامة‎ )٤( 

. ۸۸۳/۳ الحرز: الموضع أو المكان والاحتراز التوتي » الصحاح‎ )٠( 


۲۲١ 


قلنا : فالطفل إذا أصيب بمصيبة الموت ولم يكن من أحد تعد عليه ولاتعدى على 
نفسه» فإن قالوا : مصابه بتعد وتفریط من وليه . 


قلنا : فلا يكون المتعدي إلا مأثوماً» وإذا كان كذلك كان مصابا بمصيبتين : 
إحداهما موت وده الاری e e‏ . وهذا مالا يقول به 
أحد غير هذه الفرقة وق اك ابراهم بن رسول الله (صلى الله عليه واله وسلم ) مات 
وهو ابن ستة عشر شهراً» فإلى من ينسبون موته؟. قد قال الله تعالى : «? هو الذي 
خلقكم من تراب ثم من نطفة [م من علقة ] ثم يخرجكم طفلاً ثم لتبلغوا شد م 
لتکونوا شیوخا ومنکم من يتوف من قبل وتبلغوا جلا ی م تعقلون 4 » 
وروي عن رسول الله ( صلی الله عليه واله وسلم ) انه کان إذا اراد آن ینام جعل يده العنی 
تحت خده ثم قال : «اللهم باسمك وضعت جنبي وبك أرفعه » اللهم إن أمسكت روحي 
فاغفر لي وارحمني برحمتك» وإن أطلقته فاحفظني با تحفظ به الصالحين »"» فهل 
حاف النبي ( صل الله عليه وآله وسلم ) أن يسك الله روحه قبل وقت إمساكه ؟ أو جهل 
هذا الحد الذي حده المطرفية ؟ 


فصح أنه (صلى الله عليه واله وسلم) كان يتوقع اموت في ليله ونهاره .. والأمة 
مجمعة على النبي ( صل الله عليه واله وسلم ) مات بقضاءِ الله وقدره » ومات وهو ابن 
ثلاث وستين سنة . وروي عنه (صلى الله عليه واله وسلم) أنه قال : « معترك منايا أمتي 
ما بين الستين إلى السبعين »“ » وقد قال تعالى : ل نحن قدرنا بينكم الموت وما نحن 
بمسبوقين على أن نبدل امثالكم وننش فیما لاتعلمون » ومن تقدیر الله للموت 
بین الناس أنہم یولدون ویموتون على مهل وهون ولا یکاد یجتمع موت ناس کثرر فیشتہر ذلك 
اشتهارا ظاهرا» وكذلك لايكاد تجتمع ولادة ناس كثير فيشتهر ذلك اشتہارا كثيراء 
)١(‏ ساقطة في الأصل. 
(۲) غافر: 1۷. 
(۳) أخرجه الإمام أحمد في مسنده بلفظ قريب من هذا اللفظ ٠۷١/۲١‏ . 
٤(‏ ) أخرجه الترمذي عن أي هريرة الفتح الکبیر ۲٤۳/۲‏ . 
(ه) الواقعة: ٠١‏ . 


۲۲۲ 


ولايموت الناس معا كصرم الزرع بل يأخذهم اموت شيا فشيئاً على مهل وكذلك ولادة 
من یولد منہم فلاهم باقون ولاهم منقطعون » فمثلهم کمثل قوم یدخلون داراً مفترقین 
ویخرجون منها مفترقین » والدار هي الدنیاء» ومنېم من يقم فیا کثراً» ومنېم من يقم فا 
قلیلاًء فهل هذا إلا بتقدیر الله تعالى ؟ 

قال (عليه السلام) : «واعلم : أن اعتقاد هذه الفرقة يودي إلى جحدان النعمة 
والبلية وضياع الشكر والصبر والأجر » وذلك في طفل يختار الله ما لديه ويخلصه من بلذيا 
الدنياوالاخرة وينعم عليه » ويبتلى بموته والديه فيجهلان ذلك القضا فيجانبان الصبر عليه 
والرضا» ويبديان السخط منه والشكوى”' » ولا يظنان أنه نعمة من الله على الطفل وبلية 
هماء فإذا كان ذلك كذلك كانا قد جحدا النعمة والبلية وتركا الشكر والصبر وضيعا 
الاخر؛ 

وأما قوحم : أن الله ساوى بين الناس في التعبد» فإن في الشاهد أن الله » تبارك 
وتعالى » تعبد الأنبياء (صلوات الله عليهم ) بتبليغ الرسالة والقيام بصلاح الرعية » وتعبد 
الأئمة بإقامة الحدود رتنفيذ الأحكام والقيام مقام الأنبياء (عليهم السلام) فصح أن الناس 
على فرقتين : رعاة» ورعية » وم يساو في التعبد بين الرعاة والرعية . وأيضا فلم يتعبد المملوك 
بمثل ماتعبد امالك فإن المملوك لايجب عليه الحج إلا بإذن مولاه» ولا الجمعة» 
ولا ا خرو ج في الجهاد » ولا المجرة إلا بإذن سيده ... والمرة أيضاً م يتعبدها الله مثل ما تعبد 
الرجل فإنها لاججب عليما الجهاد ولاالجمعة وصلاتا ناقصة عن صلاة الرجل . 

وأما قومم : إن الله تعالى » ساوى بين الناس في الجازاة » فا جزاء من الله سبحانه على 
وجهين : واجب للعبد أوجبه الله على نفسه كقوله تعالى  :‏ فمن يعمل مثقال ذرة خياً 
یره ومن يعمل مثقال ذرة شرا یره »› وکقوله تعالی  :‏ إن الله اشترى من المؤمنين 
أنفسهم وأموا لحم ) إلى قوله : 3 وعدا عليه حقاً في التوراة والإنجيل 4ء وكقوله تعالى : 
ومن يخرج من بيته مهاجراً إلى الله ورسوله ثم يدركه الموت فقد وقع أجره على 


(۲) الزلرلة: ۷» ۸. 
ر( التوبة: ١١١‏ . 


۲۲۳ 


الله فهذا وأمثاله هو ال جزاء الواجب » وليس الناس فيه على سواء بل يجزى كل بقدر 
عمله» والأعمال مختلفة » ونقول أنه ساو پیم فی آنه عجري کلامم عل عله 
ولايظلم أحداً ا 

وجرا الان هي الرادة غل الجر ويس بر ل قد راد اه يحض الان 
أكثر من بعض وزاد أيضا فضل بعض الأعمال على بعض في الزمان والمكان والحال ؛ اما 
الزمان : فإن الله فضل الأعمال في رمضان وفي يوم الجمعة على سائر الزمان ؛ وأما المكان : 
فإن الله فضل الكعبة وبيت المقدس ومسجد رسول الله (صلى الله عليه وآله وسلم) 
وفضل الأعمال فيما على سائر المواضع؛ وأما الحال : فإن الله جعل الصدقة في غير 
الجهاد عشر أمثالهاء وجعل الصدقة في الجهاد بجزاء سبعمائة ضعضف» فقال تعالى : 
فإ مثل الذين ينفقون أمولهم في سبيل الله كمل حبة أنبتت نبتت سبع سنابل في كل سنبلة 
مائة حبة والله يضاعف لمن يشاء ي . 

وني فضل الأقات ما يقول الله تعالى : ل إنا أنزلناه في ليلة القدر . وما أدراك ماليلة 
القدر . ليلة القدر خير من ألف شهر 4 . وروي عن أمير المؤمنين (عليه السلام) في 
خحطبة له أنه قال : «أيما الناس إن الله لما خلق خلقه فضل بعضهم على بعض فكان فيما 
فضل من الأيام الجمعة فجعله للمسلمين سناء ورفعة» وکان فیما فضل من الشهور شهر 
رمضان الذي آُنزل فيه القران» .. 

وقال القاسم بن ابراهم (عليه السلام) في كتاب (ثبيت الإمامة) : «الحمد لله 
فاطر السموات والارض مفضل بعض مفطور خلقه على بعض بلوى منه للمفضلين 
لشكره» واختيارا للمفضولين مما أراد في ذلك من أمره» ليزيد الشاكرين في الأخرة 
بشكرهم" من تفضيله» وليذيق المفضولين بسخط» إن كان منهم في ذلك» من 
)١(‏ النساء: ٠٠١‏ 
(۲) في الأصل : سوء. 
(۳) في الأصل: وعشر . 
)٤(‏ البقرة: ۲٠١‏ . 
)١(‏ القدر: e١‏ ۲ء ۳. 


)١(‏ في الأضل: بشكره. 
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تنكيله » ابتداءٌ في ذلك للفاضلين بفضله » وفعلا فعله في المفضولين عن عدله» . قال في 
(الحقائق ) : «ومثل هذه الأدلة موجود كثير في الكتاب والسنة» وقد جعل الله احتلاف 
الأشياء وتفضيل بعضها على بعض من آياته » قال عز من قائل: [ وني الأرض قطع 
متجاورات وجنات من أعناب وزرع ونخيل صنوان وغير صنوان تسقى ياء واحد ونفضل 
بعضها على بعض في الكل إن في ذلك لآيات لقوم يعقلون 4" »" . قال : «واعلم : 
أن الزيادة من الله لبعض خلقه لا تدحل عليه جور ولا ظلماً » بل قد أعطى كل واحد من 
الكلفين ماشاء في الآخرة والدنياء وأقنع كلا بجا أعطاه في أخرته ودنياه»" . انتهى 
ماذكره الإمام أحمد بن سليمان (عليه السلام) في (الحقائق)» وصدق (صلوات الله 
عليه ) . 


8 الرعد:‎ )١( 
. والمؤلف اختصر وتصرف بعض الشيء في النص‎ ۲٠١ إلى ص‎ ۲١٠ انظر الحقائق من ص‎ )۳( 


Yo 


٠١ [‏ ] ( فصل ) في ذكر ما أمتن الله به من الروح 


قال (عليه السلام) : (والروح أمر استأثر الله تعالى بعلمه) » أي شيء خلقه الله 
تعاى » لايعلم حقيقته إلا هو» عز وجل» لقوله تعالى  :‏ ويسألونك عن الروح قل 
الروح من أمر ربي ‏ أي من خلقه وعطيته واياته ل وما أتيتعم من العلم إلا قليلا ي" 
(و) هو (لایكون الحيوان حياً إلا معه ) » أي بالرو ح . (وادعاء معرفة حقيقة قريب من 
دعوى علم الغيب لفقد الدليل )» أي لعدم الدليل على معرفة حقيقته » فلا دليل على ذلك 
(إلا التخيل)» أي التوهم الكاذب والاستئناء منقطع» أي لكن كثير من أهل علم 
الكلام حاضوا فيه وذكروا أقوالاً في ماهيته » هي في الحقيقة خيالات لادليل عليما . ومذ 
قال (عليه السلام) : (فاكتساب أقوال الخائضين فيما ارتواء) الارتواء : انتقال من الري» 
وهو شرب الماء بعد العطش (من اجن)» أي من ماء متغير كدر» شبه حظ أقواهم فيه 
بشرب الماء المتغير » (واستكثار ) من الكثرة (من غير طائل)» أي من شيء غير نافع 
ولا حظ فيه غير العبث واللغو والرجم بالغيب » والله تعالى يقول  :‏ ولا تقف ماليس لك 


.۸٥ الاسراء:‎ )١( 


۲۲١ 


به علم 4 أي لاتتبع مام تعلم . ويقول » عز وجل في مدح المؤمنين : ف والذين هم 
عن اللغو معرضون 4ء واللغو هو الباطل والكذب والعبث . 


كلام اهادي في الروح 

قال اهادي ( عليه السلام ) في جواب الرازي » وقد سأله عن الروح : «وأما ماقلت 
وسألت عنه من صفة الروح وتفسيو » فالروح شيء خلقه الله تعالى » قواماً للأبدان وحياة 
لللانسان» به تعمل الجوارح الجعولات وتنصرف ا الخلوقة بعدم الجوارح 
الاستطاعة بعدمه (؟) وتثبت فيا استطاعتها بوجوده» شيعا خلقه الله وصوره وجعله 
بحكمته وافتطره لحياة الأبدان والأعضاء» ويعيش به ما جعل الله في الأبدان من الأشياء» به 
تبصر الاعين المبصرة » وبه تسمع الاذان السامعة » وبه تنطق الالسن وتشم الانف ويبطش 
اليدان » ويميز القلب » وتمشي الرجلان » جعله الله قواما لما حوت الابدان ودليلا على قدرة 
الررهن» محدود ضعيف تضمه الابدان المؤلفة وتجمعه الاعضاء المتفرقة ويحويه الجسم› 
وبحده مخلوق مجعول » وكائن بتدبير الله مفعول . فهذه صفة الروح وبيان ماعنه سألت منه 
وشرحه » فإن قلت : انعته لي بصفة غير هذه الصفة أقف عليه بها من لون وطول وعرض 
وغير ذلك من الصفات ؟ 

قلنا لك وأجبناك : بأن الذي ذكرت محجوب عنا استأثر الله بعلمه » فأبى أن يطلع 
أحد على قدرته فقال لمن سأل نبغه عما سألت : [ ويسألونك عن الروح قل الروح من 
أمر ري 4» يقول من فعل ري وخلقه وتدبيه وصنعه» والشاهد بالحكمة» وم يصف 
الروح بغير ماوصفناء ولم يستدل عليه بغير مااستدللنا» . إلى اخحر كلامه (عليه 
السلام) . 


كلام علي بن أي طالب في الروح 
قال بعض سادات اهل البيت (علمم السلام ) : «وكلام المادي (عليه السلام) 


(۱) الاسراء: ۳۹. 
(۲) المؤمنون: ۳. 


¥۷ 


في الروح مثل كلام علي (عليه السلام ) حين سأله الهودي الذي قال له ريغن 
الروح ماهو؟ فإن أثبته لي امنت من ساعتي » فقال علي (عليه السلام) : اعلم : أن 
الروح شيء اوجده من ملكه وأودعه في ملكه » وجعل له أجلاً معلوماً ورزقاً مقسوماً » فإذا 
أفرغ مالك عنده أخذ ماله عندك . فأسلم الهودي عند ماع ذلك . ولاشك أن علوم 
أئمة العترة تتفجر من بم واحد ويزهر مصباحها من مشكاة واحدة» . انتهى . 


كلام الأاطروش في الروح 

ما ذكره اهادي (عليه السلام) هو معنى ما ذكره الناصر للحق الحسن بن علي 
(عليه السلام ) حين سأله السائل عن قوله تعالى : فإ ثم أنشاناه خلقاً اخر 4" » فقال 
(عليه السلام) : « التأويل فيه عندنا هو نفخ الروح فيه » . وحكى عن علي (عليه السلام) 
وغيه : أنه نفخ الروح فيه . 

قال (عليه السلام)“ : «والخلق الآحر هو الروح المححركة المأمورة المنهية 
الدراكة » . قال : «والعقل يدل على ماذكرناه» . انتهى . 

فلك فاد وجه قول الس : أنه لايصح إعادة الضمير في «أنشأناه» على 
هذا التفسير إلى الخلق الأول الذي هو المصور قبل نفخ الروح فيه » وهو عاد إليه لاعالة» 
لأنا نقول : أن الصورة المصورة قبل نفخ الروح فيهاء وإن كانت هي الصورة الثانية بعد 
نفخ الروح› ولکن ا احتلفت حالتہا وتغيرت صفاتها فصارت »› بصنع الله تعالی » ونفخ 
الروح فما» حية دراكة » وقبل ذلك كانت صورة لا حياة فما » فهي بنفسها صارت بقدرة 
الله سبحانه » ونفخ الروح فيماء خلقاً آخر . وأما قوله : «وسادتنا لايثبتون الروح حية 
دراكة ميزة عاقلة متحركة ) » فإن الناصر (عليه السلام) ليس بصدد التقليد في ذلك› 
)١(‏ الم: البئر. 
(۲) الاطروش» تقدمت ترجمته . 
(۳) المۇمنون: ٠٤‏ . 


. يعني الناصر» تقدمت ترجمته‎ ) ٤( 
. البستي أحد مريدي الناصر»› وله مصنف (الباهر ) على مذهبه» تقدمت ترجمته‎ )٥( 


۲۲۸ 


لأنه وإن صرح بأن الروح من خلق الله سبحانه » وأنه لايلزمنا معرفة الروح ماهو ؟ 
حيث قال لمن سأله عن الروح : «أيخرج من البدن أو يموت فيه ؟ فإن خرج منه إلى أين 
یکن فار خی او ع : 

فقال (عليه السلام ) : «هذه مسألة لو استغفر الله عنها سائلها وأقبل على ما يلزمه 
كان أولى به » فإنه لايمتنع أن يستدل على أن الروح حية دراكة » . وقد ذكر الهادي (عليه 
السلام ) حيث قال في تفسير قوله تعالى : ل النار يعرضون عليما غدواً 4 : «أي أن 
أرواح الكافرين تجبرها ملائكة الله بكرة وعشياً ما أعد الله هما من النار والجحم » فإذا كان 
يوم القيامة عند النفخة في الصور الأولى ماتت الازواح کلھا أرواح المؤمنين وأرواح 
الكافرين » والصور » فهو الصور المصورةء وترجع إليها روحهاء ثم تحشر كل إلى دار 
ومکانه) . 


کلام الرسي عن الروح 

وقال القاسم بن ابراهم ( عليه السلام ) في جواب من سأله : «وسألت عن الأرواح 
بعد مفارقتها الابدان أحية أم ميتة ؟ أرواح المؤمنين إذا فارقت أبدانها في نعم وكرامة » وأرواح 
الظالمين إذا فارقت أبدانها في خزي وندامة حتى ترد الارواح إلى أبدانها في يوم البعث 
والقيامة » فإذا جاء ذلك فهو التخليد والدوام الذي ليس له فتاء ولا زوال» . 

وقال المادي (عليه السلام) في (جواب مسائل) الرازي أيضا: «وقلت كيف 
يميت الله البدن ولا ميت الروح وکل سيموت ؟ فاما معنى خبر الله من إحياء الروح» فإن 
ذلك بحكمة الله وفضله » وما أراد من الزيادة في كرامة المؤمنين وأراد من الزيادة في عذاب 
الفاسقين فجعل الأرواح حية باقية إلى يوم الدين لتكون روح المؤمنين بعد فناء بدنه 
بالبشارات والسرور والنعم والحبور بما يسمع من تبشير الملائكة بالرضا والرضوان من 
الواحد ذي ا لجلال والسلطان » وما أعد له من الخير العظم والثواب الجسم كل ذلك يتناها 
اليه علمه» ویصل به من ربه فهمه› فیکون ذلك زيادة في ثوابه ومبتداً ما یریده الله من 


. ٤٦ غافر:‎ )۱( 


4 


كرامة حتى يكون يوم القيامة المذكورة » ثم ينفخ في الصور النفخة الأول » فيقع بهذا الروح 
من الموت مايقع بغيو في ذلك اليوم فيموت ويفنى كا فني البدن اوا » وكذلك تدبير الله 
في إبقاء روح الكافر بعد هلاك بدنه لما في بقاء روحه عليه من الحسرة والبلاء بما يعاني 
ويوقن ويبلغه من أخبار الملائكة وذكرها با أعد الله له من الجحم والاغلال والسعير وشرب 
ا لحمم وما يصير إليه غدا من العذاب الالم » فروحه في خزي وبلاء وحسرات تدوم ولا يفنى 
العويل به والشقاء فيكون ذلك زيادة في عذابه وبلائه ومقدمة ها أراد الله من إخزائه حتى 
ينفخ في الصور فيحق بمذا الروح ماحق بغي من الفوت» ويواقعه ماواقع جسمه من 
الموت» ثم النفخة الثانية من بعد موت كل شيء وهلاك كل حي ماخلا الواحد الفرد 
الصمد المميت الذي لاوت الحيي الذي لا مخشى من شيء فوتاً » ولو كانت الأرواح تموت 
مع الأبدان لكان في ذلك 2 و للفكار وغفلة وفرحة للأثرار » ولكان ذلك 
غفا وكاب غل المرسن :فصان تفا رر الصالحين » فافهم ثاقب حكمة الله 
وصنعه في ذلك وتدبيه وماجعل في تأخير موت الارواح من الكرامة اللمؤمنين 
والموان للفاسقين » فإنك إن فكرت ف ذلك بخالص لبك واستعملت فيه ما جعل الله من 
تركيب فكرك وصحت لك اثار الحكمة في ذلك». انتهى 

قلت : ويؤيد هذا ماروي عن أي الدرداء أنه قال : «إن أعمالكم لتعوض على 
أمواتكم فيسرون بصالحها ويساؤون بسيعها »' . وكان أبو الدرداء يقول : « اللهم إني أعوذ 
بك من عمل أخزى به عند عبد الله بن رواحة"»» لأن النبي (صلى الله عليه وآله 
وسلم) آخا بینہما» ومات بن رواحة قبله . وعنه ( صل الله عليه واله وسلم) : « الله الله 
في إخوانكم من أهل القبور » فإن أعمالكم تعرض علمم» . وعنه (صلى الله عليه وآله 
وسلم ) : « تعرض أعمالكم على الموتق » فإن رأوا حسنة فرحوا بها واستبشروا» وقالوا : اللهم 
EEE SEE‏ . وعنه (صلى 


. ۲۹۲/۱ أخرج هذا الحديث أحمد في مسنده عن أسامة بن زد بلفظ مختلف » الفح الکبیر‎ )١( 

(۲) عبد الله بن رواحة بن ثعلبة الأنصاري أحد الصحابة الأجلاء وهو ممن شهد بدراً والعقبة وموته وبها قتل سنة ۸ ه 
تهذیب التذیب ۲۱۲/۰ . 

٣ (‏ أخرج هذا الحدیث أحمد في مسنده بلفظ مختلف» الفتح الکبیر ۲۹۲/۱ . 


۳۰ 


الله عليه وآله وسلم ) : «مامن مؤمن یمر بقبر رجل کان يعرفه في الدنيا فيسلم عليه إلا 
عرفه ورد عليه )7" . والله أعلم . 


تعريف الروح 

وقال الإمام أحمد بن سليمان (عليه السلام) في (حقائق المعرفة) : «اعلم : أن 
الروح جسم لطيف يجانس المواء» والدليل على أنه جسم أنه قائم بنفسه بل لا يعلم الحيوان 
ولا يقدر إلا به ». ألا ترى أن الدواب تحمل الأثقال فإذا زايلها" لم تحمل أنفسها فضلاً 
عن حمل غيرها . فصح أنه جسم » ولو كان عرضا لضعف عن القيام بنفسه ومن الحمل 
للغير » . وقد قال فيه القاسم" (عليه السلام ) في جواب مسائل سقل عنها : «وسألته 
عن الروح الذي يكون في الحيوان ؟ فقال : هو المحتحرك الذي به يحيي الحيوان ويذهب 
ويقبل ويدبر ويعرف وينکر » وهو شيء لا یعرف بالعین ونما یعرف بالدلیل والیقین» . 
انتهى . ثم ذكر كلام اهادي“ (عليه السلام ) في معرض الاحتجاج به والتأكيد لقوله . 

قلت : وکلامه (عليه السلام) حسن جيد» وهو الذي يفهم من کلام القاسم» 
والمادي » والناصر (عليمم السلام ) . وكذلك حكى (عليه السلام ) عن المريد بالله رعليه 
السلام) مالفظه : «وقال المؤيد بالل » قدس الله روحه في (تعليق شرح الإفادة) : 
والهواء جسمان لطيفان والعقل عرض » قال واختلف العلماء في الروح: فقيل يبقى بعد 
مفارقة الجسد حتى عند أزف القيامة » ا قال الله تعالى  :‏ كل من علا فان ي . 
وقيل : لايكون حياً بعد مفارقة الجسد» . انتهى كلام المؤيد بالله عليه السلام) . 

وقال الإمام الحسين بن القاسم"“ (عليه السلام) في جواب من سأله : «وسألت 


(0) 

(۲) لغة في أزال. الصحاح ٠۹۰۱/۳‏ . 

(۳) الرسي» تقدمت ترجمته . 

. يعني الامام امد بن سليمان» تقدمت ترجته‎ )٤( 
. الماروني» تقدمت ترجمته‎ )٥( 

. ۲١ الرحهمن:‎ )٦( 

(۷) العياني» تقدمت ترجمته . 


۲۳١ 


عن العقل ماهو في ذاته؟ وهو عرض ركبه الله في قلوب المتعبدين وجعله حجة على 
المكلفين . والعقل والنفس ضدان» وما في القلوب متعلقان» والجسم والروح هما 
موضعان» وأحقهما بحمل النفس والعقل والروح» لأن العقل والنفس روحيان » وهما في 
ذاتهما عرضان » . إلى قوله (عليه السلام): «ثم نقول من بعد: أن الروح محل هذه 
الأقسام» وأنه جسم لايدري ماهو من الأجسام؟ لأن الروح ينتقل من الموضع إلى غي 
وذلك بلطف الله وتدبيو » ولا يجوز الانتقال إلا على الأجسام وما ركب الله من الأجرام» . 
انتہی . 

وقال المنصور بالله عبد الله بن حمزة (عليه السلام) في (شرح الرسالة 
الناصحة) : «والروح هو النفس المتردد في مخارق"“ الحي عند أهل العلم واللغة » ومنبعه 
من القلب» وليس للاتساع في ذكره هاهنا وجه . وقد قال المادي إلى الحق يحيى بن 
الحسين ( صلوات الله عليه ) وعلق في صدره قلباً وركب فيه لباً وجعله وعاءُ للعقل الكامل 
وحصناً للروح الحامل» . انتهى ماذكره المنصور بالله رعليه السلام). 

(وكذلك القول في كثير من مسائل فن اللطيف )» أي علم اللطيف المذكور في 
( رياضة الأفهام )" ء وغيرها» ( ونحو مساحة الأ ض )» أي معرفة مقدارها وج هي فراسخ 
و اميال أو أذرع وغير ذلك مما لادليل عليه (۳) إلا الت : 


)١(‏ الخرق : التقب في الوب أو الشق في الأأض . وهذا المعنى هو الذي يعنيه ا منصور» وجمعه خروق ولم أقف على 
مخارق على أنه جمع خرق قال في اللسان: «الخارق الملاص سحترقون الأرض بيناهم بأرض إذا هم بأخرى» 
£۲ 

(۲» ۳) يعني هنا دقيق الكلام وجليله كالكلام في ا جواهر والأعراض والحديث في الطفرة والكمون وأصول الطبعيات» 
وقد اصطلح المتكلمون على تسمية الكلام في هذا الصدد «برياضة الافهام» قياساً على ماتقوم به الأّدان من 
رياضة » وإشارة المؤلف الأحية إلى ما كان من قبيل رياضة الأفهام كقياس مساحة الأأض بالأذر ع والأميال بأنه ما 
لا دليل عليه إلا التوهم تبين لنا مدى رفض علماء تلك الفترة مناحي البحث في تلك العلوم باعتبار أن لاغاية 
دينية من وراء البحث في ذلك والاقتصار فحسب على المعاني الظاهرة التي لاشبهة في البحث فما . وقد كان 
العلماء والفقهاء في فترة المؤلف وقبلها ينظرون بعين الريب والشك في عقيدة من يتم بعلوم الكيمياء والطبيقات 
وينعتونہم با لمشعوذين » وقد وطد هذه الرؤية أن بعض من اهم بذلك كان من الصوفية الذين لاهم هم من وراء 
ذلك إلا استغلال علم الكيمياء» وكانوا يسمونه بالسيمياء» في إظهار المعجزات والكرامات التي تعلو من صيتمم 
وذكرهم لدى العامة . 

. علامة استدراك دون ذكر الاستدراك‎ ) ٤( 


۳۲ 


[ ۷ ] ( فصل ) في ذكر فضاء العالم وكيفيته 


وکثیر من اهل علم الكلام یذکر هذه المسألة في كتاب الوعد والوعيد» وبعضهم 
یذکرها في کتاب العدل ووجه المناسبة للجميع ظاهرة » وقد وقع اللحتلاف في فناء العام 
قال الإمام بحيى ( عليه السلام) : « والأقاويل الممكنة ثلاثة » ومع الاحتلاف في فناء 
العام» لأنه: إما أن يقع الإمكان لصحة عدم الأجسام» أو يقع الاعتراف بصحة 
عدمها» أو يقع التوقف في الأمرين جميعاً) . قال : «فأما المنكرون لصحة عدمها فهم 


فریقان : 
الفريق الأول 


الذين يقولون بأزلیتما» وهولاءِ هم الفلاسفة › فإہم اعتقدوا أزلية العام وأبدیته 
لالذاته بل لغيه» كا حكيناه عنهم في مسألة الحدوث . 


۳ 


الفريق الفاني 
الذين لا يقولون بأزليتما بل يذهبون إلى أن الأجسام حدثة » ولكنها بعد دخوهما في 
الوجود يستحيل عدمها. وهذا هو مذهب الحاحظ . فأما الفلاسفة فلامعنى للكلام 
علمم ها هناء لأن الكلام في فنائها إنما يتوجه على من يقل بحدوثها» . انتهى 
وقد أشار الإمام عليه السلام) إلى ذلك حيث قال : أئمتنا رعلهم السلام)» 
وا جمهور من المعتزلة وغيرهم : (ويفني الله العالم) . 
واعلم : أنه لا حلاف بين أهل الإسلام في فناء العام » وإنما احتلفوا في كيفيته على 
مانية وعشرين مذهباً ذكره في ( شرح الأيات الفخرية) . واختلفوا أيضاً فيما به يعلم 
فقال بعضهم : يعلم بالسمع فقط » والعقل لا دليل فيه عليه » وهو قول ابي هاشم وقاضي 
القضاة . وقال بعضهم : في العقل دليل على معرفته كالشرع» وهو قول أئمة هل البيت 
(عليم السلام) وي علي وأصحابه » وهو الحق . 
ووجهه عند أئمة أهل البيت (عليمم السلام) ماذكره اهادي (عليه السلام) في 
(البالغ المدرك) : «فلما تصرمت أعمار المطيعين ولم يثابوا وانقضت آجال العاصين ولم 
يعاقبوا وجب على قود" التوحيد واطراد الحكمة أن دارا بعد هذه الدار يثاب فيما المطيعون 
ويعاقب فيما المسيؤون . وهذه أمور أوجبتبا الفطرة واستحقت بالابمان » . إلى أخر كلامه 
(عليه السلام) . 
وقال الإمام أحمد بن سليمان (عليه السلام): «واعلم: أن الله لما ثبت 
أنه عدل حكى عالم» وأنه لايهمل الخلق ولاضيع التدبير» ورأينا الناس 
ظالاً ول إلى قوله: «ورأپنا العاصين مطلقين لما قيد المطيعون» 
ورأینامم في دنياهم أهل نعم وتنعم وأهل ثروة في المال وهيعة في الدنيا وجمال» 
فلما رأينا الظالمين العاصين ماتوا ولم ينتصر منهم للمظلومين المطيعين ولاعوقبوا 
)١(‏ القود القصاص» وقد علق صاحب اللسان بأنه لغة ضعيفة . ويأتي أيضاً معنى الخضوع» ولعل هذا مايعنيه 


اهادي» اي الانقياد لقاعدة التوحيد. انظر الصحاح Yo۸/Y‏ » واللسان مادة: قود. 
(۲) في الأصل: ولاعوقبوا هم في الدنيا. 
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في الدنيا' علمنا عقلياً"“ ضرورياً : أن العدل الحكم » جل وعلاء لايترك خلقه مهملاً 
ولا يضيع لعامل عملا ونه سيحدث دار للجزاء يثيب فما المطيعين المظلومين ويعاقب 
فيا الظالمين العاصين › ونه لا يعجزه ذلك › کا ل يعجزه خلق الدنيا وما فيا بغ » 
تعالى الله عن ذلك » . إلى اخر كلامه (عليه السلا . 


أبو علي : الله يفني العالم بخلق عرض وضده 

وأما الشيخ أبو علي ومن تبعه فإن الوجه عنده غير ذلك وهو أنه يقول : أن العقل 
يجوز أن يكون للأجسام ضد يخلقه الله لفنائها وإعدامهاء لأنه من جملة الذين يذهبون إلى 
أن الفناء عرض يخلقه الله لإعدام الأجسام مضاد هاء وذلك باطل با سيأتي ذكره» إن 
شاء الله تعالى . 

وأما كيفية فناء العام » فإن الله سبحانه » يفنيه ویعدمه کأن لم یکن . وھذا کا تری 
حكاه الإمام (عليه السلام) عن جمهور أئمة أهل البيت (عليمم السلام) وغيرهم » قول 
ي علي واي هاشم وغيرهم“ . 

وقال (الجاحظ والملاحمية وبعض الجبة ) » وهم الكرامية : ( محال ) إعدامهء وإنغا 
الفناء عندهم بمعنى الزق والتغير والتبدد . والذي حكاه الإمام يحيى (عليه السلام) من 
استحالة إعدام العام عن الجاحظ والكرامية فقط . 


رد الجاحظ على القائلين بفناء العالم 

وقال ( عليه السلام ) : « واحتج ا ل جاحظ والكرامية بأن العام لو انتفى لكان انتفاؤه 
لايخلو : إما أن يكون بؤثر ولا » وحال أن يكون انتفاؤه لا بعؤثر » وذلك معلوم بالضرورة› 
)١(‏ علامة استدراك دون أن يورد مااستدرك . 
(۲) في الأصل: عقلاً. 
(۳) علامة استدراك دون استدراك . 


. علامة استدراك دون استدراك‎ ) ٤( 
. علامة استدراك دون أن يورد الاستدراك‎ )١( 


Yo 


وإن کان انتفاؤه لمرثر فلا يخلو حاله : إما أن يكون موجباً ختاراً وحال أن يكون أماً 
موجباً» لأن ذلك الموجب ليس إلا أن يقال : إن العام ينتفي لطرؤ ضد» وهو الفناء والقول 
به باطل لامرین : 

أما ألا : فلأنه لاطريق إلى كون الفناء معنى مضاداً للجوهر فيجب نفيه. 

وما انيا :فلن التضاد يتما خاضصل من كاد انين وكل واخد ا مما قابن 
للعدم » فليس انتفاء ال جوهر بالفناء بأولى من انتفاء الفناء با لجوهر » فيجب إما انتفاؤهما 
جميعاً وهذا محال » وإما أن يكونا موجدين معاً مع تضادهما وهذا محال أيضاًء أو ينتفي 
أحدهما دون الآخر» وهو محال أيضاً» إذ لا خصص فبطل أن يكون المؤثر في عدم العام 
وانتفائه أَمراً موجباً » . قال : «وحال أن يكون المؤثر في انتفاء العام تارا ء لأ الفاعل لا بد 
له من فعل يؤثر فيه والإعدام ليس أمراً ثبوتياً بل هو نفي محض فاستحال إسناده إلى 
الفاعل . 

قلنا ردا على الجاحظ ومن تبعه في زعمهم أن إعدام العام محال : انتفاء العام 
وإعدامه لموثر مختار اثر فيه » وهو الله سبحانه وتعالى » کا ابتدعه واخترعه من لاشيء 
كذلك يعيده نفياً حضاولا شيء حينئذ غير الله الواحد القهار» ولا حال يلزم من ذلك 
( كذهاب المصباح)» فإنه يصير نفيا حضا عدما بعد كونه جسماء (و) كذلك 
( السحاب) فإنه يصير عدما محضا بعد كونه جسما » وذلك مشاهد بالضرورة ( فليس ) 
ما ذهبنا إليه من إعدام العام ( محال )» فإن قالوا : أن أجزاء المصباح والسحاب لم يصر 
عدما حضا وإنغا تبددت وتفرقت في الافاق . 

قلنا : المعلوم بالضرورة أنه م يبق من أجزاء المصباح ولا السحاب شيء فمن ادعى 
أنه بقي من أجزائهما أي شيء فعليه الدليل ولايجد إلى ذلك سبيلاًء وليس إلى خلق 
الأجسام من العدم الحض بأعجب من إرجاعها إلى العدم ا محض» (و) نما يدل على ذلك 
من السمع قوله تعالى : فإ هو الأول والآحر ي الآية » فمعنى الأول : أنه تعالى » المتفرد 
بالأولية » أي كان ولا كائن غي تعالى اتفاقاً » فكذلك يكون معنى قوله تعالى . والآحر أي 


.۲ الحدید:‎ )١( 
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المتفرد بالأحروية » أي الباقي بعد فناء كل شيء وإعدامه» ولو كان الفناء بمعنى التبديد 
والتفريق لما صدق عليه قوله تعالى » أنه الأحر أي المتفرد بالاحروية » لانه قد شاركه في هذه 
الصفة الأجسام المتبددة والمتفرقة » وقوله تعالى  :‏ وهو الذي يبد الخلق ثم يعيده 4ء 
ولا تعقل الإعادة إلا بعد الإعدام . وقوله تعالى : ل يوم نطوي السماء كطي السجل 
للكتب چ $ کا بدأنا اول خلق نعیده . وكان الابتداء عن عدم فكذلك تكون 
الإعادة عن عدم . وقوله تعالى  :‏ کا بدا تعودون 4“ . وقوله تعالى : # كل من عليا 
فان » وقوله تعالى : ‡ كل شيء هالك إلا وجهه 4 . فهذه الآي كلها تدل على أن 
الفناء معنى الإعدام . رو ) ما يدل على ذلك أيضاً ماذكره في (النهج )» أي نهج البلاغة 
في ( خحطبة التوحيد) من قوله (عليه السلام ) : «فهو المفني ها بعد وجودها حتى يصير 
موجودها كمفقودهاء وليس فناء الدنيا بعد ابتداعها بأعجب من إنشائها واختراعها وأنه 
يعود بعد فناء الدنيا وحده لاشيء معه (] كان) «أي الله سبحانه وتعالى» (قبل 
ابتدائها) » أي الخلوقات كلها . « كذلك یکون بعد فنائها بلا وقت ولا مکان ولا حین 
ولا زمان » عدمت عند ذلك الآجال والأأقات وزالت السنون والساعات » إلى قوله (عليه 
السلام) : «ولاشيء إلا الله الواحد القهار » وقوله (عليه السلام) في خحطبة الأشباح : 
« الأول الذي م يکن له قبل فيکون شيء قبله » والآخر الذي ليس له بعد فيکون شيء 
بعده» وهذا كله نص فيما ذهبنا من إعدام العام . 

فإن قالوا : اللإعدام غير محال » ولكن لا يصح الإعادة إلا لتلك الأجسام المتبددة 
التي أطاعت الله تعالى » وعصته» ولو عدمت كان المعاد غيرها» ولو أأعيد غيرها أدى إلى 
أن ينعم جسم لم يتعب في طاعة الله ومشاق تكليفه» وان يعذب جسم لم يعص الله » 
وذلك لايصح من الله سبحانه . 

والجواب والله الموفق : إن الله سبحانه » قادر على إججاد ذلك الجسم الذي أعدمه 


(۱) اروم :۲۷۰ 

(۲) في الاصل: للكتاب . 
(۳) الأنبياء: ٠١١‏ . 

(4) الأعراف : ۲۹ . 
)١(‏ القصص: ۸۸. 
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بعينه وإرجاع ذلك الروح إليه وتنعيمه أو تغذيته » فلا تعد في ذلك بعد إقامة الدليل عليه 
لن الله على کل شيءَ قدير . 


الاحتلاف في المؤثر في إعدام العالم 

واعلم : أن القائلين بصحة إعدام الأجسام اختلفوا» فالذي ذهب إليه أئمة أهل 
البيت (عليهم السلام) أن المؤثر فيه الفاعل الختار» وهو الله رب العالمين . وهو قول 
ا مخوارزيي ۰ من المعتزلة » والباقلاني من الأشعرية» حكاه عنهم في (الشامل). وهذا 
أيضا قول أي الحسين الخياط» فإنه ذهب إلى أن الله تعالی » یعدم العام ابتدایء کا 
أوجده» وجعل الإاعدام مقدوراً لقادر» وهو قول الشيخ محمود اللاي أيضاً : أن الفناء 
مقدور لقادر» وإن م يقل بعدم الأجسام . ذكر هذا شارح“ (الأبيات الفخرية) . 


الؤئر في الإعدام طرؤ 

وقال جمهور المعتزلة : إن المؤثر في اللإعدام طرؤ ضد للأجسام يسمى الفناء 
لاحل له. 

فان س اا وب ض المعتزلة : بل إغا كانت الأجسام باقية ببقاء قائم فيهاء 
وذلك البقاء غير باق »› بل يخلقه الله تعالى » جا ال فإذا لم يخلق الله ذلك عدمت 
الجواهر . وبعضهم قال : أن ال جواهر باقية ببقاء لاني حل . وهذا يحكى عن بشر بن 
المعتمر . ومنهم من قال غير ذلك» ولا حاجة إلى الاشتغال بذكر هذه الأقوال الباطلة( 
التي لادليل علہا من عقل ولا مع . 

قال الإمام يحيى (عليه السلام) : «وأما المتوقفون في صحة إعدام الأجسام وفي 
إنكارها فهم بعض المتكلمين من المعتزلة وال جويني من الأشعرية ) . قال : «ويكفيهم في 


. محمود الملاحمي» تقدمت ترجمته‎ )١( 
. محمد بن يحيى القاسعي» تقدمت ترجمته‎ )۲( 
. في الأصل: الباطنة‎ )۴( 
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تقرير ما قالوا القدح فيما احتج به القاطعون بصحة ثبوت عدمها من غير حاجة هم إلى 
إيراد دلالة قاطعة على صحة الوقف » . قال : «والختار عندنا هو الوقف في صحة الإعدام 
هذه الأجسام وأن فناء العام هو القظع بزوال هذا النظام وتغيه عما هو عليه الآن » . قال : 
وهذا قول ال جاحظ» واختاره ا خوارزمي في ( كتاب الفائة ق قال : «والجواب عن أدلة 
القاطعين بصحة إعدام الأجسام» اما قوله تعالى : 3 هو الأول والآحر 4 فإنما دلت 
الآية على کا على الإطلاق » ولم يشعر ارا کرت اا ا الذوات»› 
وإذا كانت هذا کان معناها : أنه تعالى » يبقى ا بعد موت جميع الأحياء وحينغذ 
يسقط استدلاھم با» . 


قلت : وني هذا التأويل بعد لما بيناه من قبل . قال : «وأما قوله تعالى  :‏ وهو الذي 
يبدۇ الخلق ثم يعيده » فإن ظاهرها حجة لناء لأن الخلق هو التقدير والإججاد » فالمعنى : 
ان الله خلق العام » أي أوجده وقدره وابتداه» فقوله بعد ذلك : (« مم یعیده) سقط 
استدلاهم بهذا . وما قوله تعالى : # كل من عليما فان » فلانسلم أن الفناء حقيقة في 
العدم» بل المراد بالفناء الخرو ج الشيء عن الصفة التي ينتفع بها . ولمذا يستعملون الفناء 
في الموت» فيقولون : أفتتهم الحروب » وأفناهم الموت . وأما قوله : # كل شيء هالك إلا 
وجهه » فلا نسلم أن المراد با ملاك : هو العدم» بل هو المراد به الموت» کا قال تعالى : 
إن امرؤ هلك 4ء أي مات ». قال : «وأما مااعتمدوه من الإجماع » فالمعلوم أن 
الصحابة والتابعين لم يخوضوا في مثل هذه الدقائق ؛ أعني فناء العام بطرؤ هذا الضد الذي 
زعموه وموه فناء» فكيف يكن دعوى إجماعهم على ذلك ؟ وأيضاً فإنه م يثبت عندنا 
بدلالة قاطعة إجماع الصحابة والتابعين على أن الله تعالى يفني الخلق ؛ بمعنى أنه يعدم 
ذواتهم » وما الذي نعلمه قطعاً هو أنه تعالى » يبقى بعد موتهم وتفرق أجزاؤهم » . قال : 
«فهذا هو الكلام على أدلة القاطعين بإعدام الجواهر . وأّما الذين قطعوا باستحالة العدم 
)١(‏ الفائق في أصول الدين» مخطوط بمكنبة الجامع الكبير بصنعاء منه نسخة مصورة بدار الكتب المصرية عن ال جامع 


المذكور . 
(۲) النساء: ٠۷١‏ . 
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على الجواهر » وهم ال جاحظ والكرامية فنقول لمم : م تنكرون على من يقول : إن إعدامها 
متعلق بالفاعل وقولكم : اللإعدام أمر سلبي فلا يجوز إضافته إلى الفاعل؟» . 

قلنا: هذا فاسد فإن الإعدام أمر معقول يفهمه العقلاءِ ويميزون بينه وبين سائر 
الحقائق » وإذا كان كذلك» فلم لايجوز إضافته إلى الفاعل ففساد إضافته إلى الفاعل 
لاتعلم بالضرورة. 


الدلالة على التوقف في فضاء العالم 

قال : «فإذا بطل بما ذكرنا أدلة القاطعين بإعدام الجواهر بصحة العدم على هذه 
الأجسام واستحالتما ثبت مانريده من صحة التوقف » . قال : «ومعتمدنا في الدلالة عل 
ما اخترناه نصوص القرآن وظواهره » وهي دلالتہا على ما ذكرناه على أنواع ثلاثة : 
مہا 

مايدل على تغير أحوال السماءء كقوله تعالى : # إذا السماء انفطرت ي » 
ل فإذا السماء انشقت 4ء لإ يوم تمور السماء مورا 4ء يوم تكون السماء 
کالمھل چ 
ومہا 

مايدل على تغير أحوال الأض» كقوله تعالى : [ وحملت الأّض وا جبال فدكتا 
دكة واحدة چ ل إذا زلزلت اض زلزاها چ یوم ترجف اض 
والجبال . 
)١(‏ الانفطار: .١‏ 
(۲) الرهمن: ۳۷ . 
(۳) الطور: ٩‏ . 
)٤(‏ المعارج: ۸. 
(ه) الحاقة: ٠٤‏ . 


.١ الزلزلة:‎ )٦( 
. ٠١ المزمل:‎ )۷( 
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٤ ٤ وما‎ 

مايدل على تغير أحوال الأمور الحاصلة بين السماء والأرض » كالشمس » والنجوم» 
والجبال» والبحار وجميع الناس» كقوله تعالى  :‏ إذا الشمس كورت . وإذا النجوم 
والجبال انكدرت 4ء أي سقطت» ل فإذا النجوم طمست 4 فوإذا الجبال 
توف 4 3 الان فت 04 3 ا الا وت چ } يوم 
يكون الناس كالفراش المبثوث 4" » وغير ذلك » . قال: «فهذه النصوص كلها دالة 
على تغير أحوال هذا العام وبطلان نظامه وتركيبه» فهذه التغيرات وغيرها من الاهوال التي 
اشتمل على وصفها الكتاب الكربم نعوذ بالله » . قال : «فحصل من مجموع ماذكرنا في 
هذه المسألة أن الاحتيار في هذه الأمور شيغان : أحدهما الوقف في الإعدام . وثانيهما : 
القطع بتغييه من حالته التي هو علما» . قال : «فأما مازعمه الفلاسفة من استحالة 
التغيير على النفوس الفلكية والأجرام السماوية في تركيما وأنوارها فقد بنوه على غير اساس» 
وهو اعتقادهم لأزليتما» وقد بينا في مسألة الحدوث" فساد قوله وبطلانه » . قال : «فأًما 
من قطع بإعدام هذه الأجسام بطرؤ ضد هما» وهو الفناء» وهم أصحاب أي هاشم » فقد 
بنوه على إثبات الفناء معنى » وأنه يوجد لافي محل» وأنه ضد هذه الجواهر » وكل هذه 
مقدمات صعبة مشتملة على تحكمات جامدة وخيالات فاسدة . وأما من قطع بالاعدام 
لاجل انقطاع شرط فهو مبني على القول بان البقاء معنى تبقى به الجواهر » وقد قررنا فساده 
في مسألة البقاء» ومن اطلع على ما ذكرناه من قوانين الأدلة أمكنه الوقوف على ضعف 
كثير من مذاهب المتكلمين » . انتهى ماذكره الإمام يحيى (عليه السلام) . 


واعلم : أنه قد ورد في القران الكريم ايات يدل ظاهرها على ماذهب إليه الإمام 

(۱) التکویر: ۱ء ۲. 

(۲) المرسلات : ۸. 

(۳) التکویر : ۳ . 

.٠١ المرسلات:‎ )٤( 

. ٦ : القكوير‎ )١( 

. ٤ القارعة:‎ )٦( 

(۷) يعني حدوث العام من لاشيء. 
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يحيى (عليه السلام) اياك ار تدل على ماذهب إليه الجمهور»› کا قد ذكر بعض 
ذلك . 


والحق أن إعدام الأجسام وإفنائها ويصيرها غد حا جائز صحيح من جهة 
الفاعل الختار » وهو الله رب العا مين » ولا استحالة فيه » کا زعمه الجاحظ ومن معه ولا يلزم 
منه محذور ولا جور» کا سبق تقريره . وأما وقوع ذلك فهو موكول إلى دليل السمع» فما 
صح منه فهو المتبع . وقد ورد في كلام بعض أئمة أهل البيت (عليهم السلام ) مايدل على 
لمذهبين معا من ذلك قول المادي (عليه السلام) في جواب (مسائل أي القاسم 
الرازي)» رحه الله : «وسألت عن قول الله تعالى : ل يوم تبدل الأض غير الأض 
والسموات 4 » تأويل تبدل : ھر تی ونوا ھر فیا عل وجییا من اال 
وعو تا فما من القبور. يعاو القيور فهو اراج طافما يئ الوق وردهح بعد الفناء 
أجساماً أحياء . وتبديل حالما تسوية خلقها وعدل متفاوتما وقشع أوشاحها وتجديد بهجتها 
واستات أقطارها حن تكرت الارن مستوبة يخاي معتدلة لأا لاشارت فبا 
ولا احتلاف » . إلى قوله : «فهذا تبديلها وتغييرها . وكذلك تبديل السموات فهو رد الله ها 
إلى ما كانت عليه في الابتداء ثم يردها على ماهي عليه اليوم من الاستواء"“ من بعد أن 
يصير كا مهل » والمهل فهو شيء كالدهن يخرج من صفو القطران . فذكر الرحمن أنها تكون 
في يوم الدين كالمهل السائل بعد التجسم المائل» وهو قوله سبحانه : فإ يوم تأتي السماء 
بدخان مبین 4 : یرید انا تعود إلى ما كانت عليه من الدخان» ثم ترد سموات 
مطبقات ک) خلقت من الدخان. 


ولاً : سموات مقدورات محعولات › تبییناً منه سبحانه » لقدرته واطمغناناً لنفاذ مره 


. ٤۸ ابراھم:‎ )۱( 

(۲) هذه كانت الفكرة الشائعة کا يبدو عن شكل الأرض على أن العلامة ابن حزم الأندلسي يذكر في فصله رأياً عن 
ذلك » وبين الهادي وبين ابن حزم توفي ٤٥٦‏ ه حوالي قرن من الزمن . ابن حزم يقم الأدلة على كروية الأأض ويقول 
في صدد ذلك :«وذلك أنهم قالوا أن البراهين قد صحت بأن الأرض كروية والعامة تقول غير ذلك . وجوابنا وبال 
تعالى التوفيق أن أحداً من أئمة المسلمين المستحقين لاسم الإمامة بالعلم رضي الله عنهم لم ينكروا تكوبر الأ ض » 
انظر تفصیل کلامه في ۲ من کتابه المذكور . 

.٠١ الدخحان:‎ )۳( 


۲€ 


فيما افتطر من آمزه» فهذا معت ما ذكره الله من تبديل الأزض والسموات> لاأنه يذهب 
بهما ويخلق سواهما من غيماء وإما تبديله هما وتغييو : نقلهما من حال إلى حال» 
والأصل واحد مستقم غير فان ولامعدوم» مثل ذلك مثل خلخال من ذهب أو فضة 
کسر فصیر خلخالاً اوسع منه قدراً» فکان قد بدلت خلقته وغیرت صنعته ونقلت حالته 
من حال إلى حال ومن مثال إلى مثال» فبدل تصويره وأصل فضته ثابت م يبدل ولم 
يغير » . إلى ا کلامه (عليه السلام) . 


وقال ولده المرتضى محمد بن يحيى (عليه السلام) ني (الإيضاح): «وسألتم عن 
تبديل الارض والسماء وكيف تبديلهما؟ فهما مبدلتان مغيزان». ا قال ذو الجلال 
والإكرام . وسألتم عن بعث الخلق أقبل تبديلهما أم بعد؟» قال محمد بن يحيى » رضي الله 
عنه : «نقول في ذلك ماقال ذو الجلال والإإحسان : ل يوم تبدل الأرّض غير الأأض 
والسموات وبرزوا لله الواحد القهار 4" فذكر سبحانه » أنهما مبدلتان وأن الخلق من 
بعد ذلك مخرجون » وكذلك قال عز وجل  :‏ وألقت ما فيا وتخلت 4" » فذكر انا تمد 
ثم تلقي مافيها من بعد مدهاء وتغيير الأأض فهو تغيبر ما عليها ونسف ماعلى وجهها وتغبير 
المنخفض والناشر منها» وتغيير خلقها وماهو الآن عليها وحدوث مايحدثه الله سبحانه» 
ملو ل وار ا ار ر عن ی 
والفضة هي هي بعينها لم تتغير ولا يقدر أحد أن يقول : هذا الخاتم هو سوارء لأنه قد راح 
عن صنعته الأول . فهذا معنى التغيير للأرض » ومن ذلك ما قال ذوو الطول والامتنان محمد 
(صلى الله عليه واله وسلم) : # ويسألونك عن ال جبال فقل ينسفها ريي نسفا 4 » 
وإنما سألوه عنما يوم القيامة فقال عز وجل : فإ فيذرها قاعاً صفصفاً . لا ترى فيا عوجاً 
ولا أمتا 4“ فأخبرهم» عز وجل» أنها يوم القيامة تنسف » وذكر سبحانه » استواءها يوم 
القيامة واعتدالما حتى لايرفيها من عوجها ولا متها شيء» . انتهى . 
(۱) ابراهم: ٤۸‏ . 
(۲) الانشقاق : ٤‏ . 


. ۱٠۰١ طه:‎ )۳( 
.۱۰۷ ء۱۰٦١ طه:‎ )٤( 


4۳ 


وني كلام القاسم (عليه السلام) عن أهل البيت (عليهم السلام): أن الفناء 
عندهم على ثلاثة أضرب : 


فالضرب الأول 
فناء الأوقات وسائر الأعراض » وفناؤها عدمها» والعدم ليس شيء فيتوهم ويعبر عنه 


الضرب الغاني 
فناء الحيوانات الشرية » وهو التفريق بين أرواحها وأجسادها با موت . 


والضرب النالث 

فناء ا لجمادات النامية وا لجامدة» وهو التفريق بين مجموعها بالبلاء والإإحراق ونحوه . 
وفي كلام أمير المومنين علي (عليه السلام) ‏ ج عنه في (نهج البلاغة) الذي منه: 
«حتى إذا تصریت الأمور وانقضت الدهور وأزف النشور أخرجهم من ضرائح القبور 
وأوکار الطيور وأوجرة ا ومطارح المهالك سراعاً إلى أمره» مهطعين إلى معاده» رعيلا 
ا و يتقدهم البصر» ويسمعهم الداعي » عليمم لبوس الاستكانة 
وضر ع الاستسلام والذلة  »‏ مايدل على كلام القاسم (عليه السلام ) : (وجه حسنه)» 
أي حسن فناء العام : ( التفريق ) » أي التفرقة ( بين دار کک دار الدنيا (ودار 
الجراء) » وهي دار الأخرة» وذلك أن دار الدنيا دار ت تکلیف وعمل وامتحان ومشاق 
وتعب » ودار ال جزاء :هي دار الجازاة على ما سلف من الأعمال في دار الدنيا : إما بالثواب 
الدائم الجسم أو بالعذاب السرمد الألم » ولا عمل فيا ولا تكليف فما كالمتضادين فلا بد 
من التفرقة بينهما 

(فإن قيل : لِم م يكن ال جزاء) من الله سبحانه » بالثواب والعقاب (في الدنيا) مع 
عدم فنائها ؟ 

قال عليه السلام : (قلت وبالله التوفيق : لعلم الله تعالى » أن أكثر العصاة لا يوقنون 
به تعالى » ون ظهرت عندهم الأدلة على ذاته وصفاته وصدق وعده ووعیده» (فلو انه 


4٤ 


تعال » عاقهم ) في دار الدنيا (من) غير فنائها و (غير خلق مايعملون به ضرورة)» أي 
بضرورة العقل أن ذلك الذي لحقهم عقوبة منه تعالى » هم على عصيانهم ( م يعرفوا كون 
ذلك ) العقاب الواصل إليهم في الدنيا (عقوبة ) وجزاء هم على عصيانہم ( وإنغا يعدونه )» 
أي ذلك العقاب في الدنيا رمن نكبات الدهر ) ونوائبه التي صارت تصيب غررهم ( ا 
يزعمون ) ذلك ويتحدثون به في الماضين والباقین وینکرون كونه من الله تعالى » عقوبة هم 
على عصيانهم . وهذا ق حى العصاة أا فى ق المحدن من إن فكذلك أيضاء 
(و) هو (أن أكثر الممتحنين ) منهم (لو جوزؤوا) في دار الدنيا (مع عدم مثل ذلك )» 
أي مع عدم خلق مايعلمون به ضرورة أن الواصل إليهم جزاء على طاعتهم » أي من غير 
فناء الدنيا ( لم يعلموا ضرورة أن الواصل إليهم جزاء) على أعمالمم الصالحة» (بل ريما 
يحصل التجويز ) منهم ( أنه من سائر التفضلات ) التي تفضل الله بها علييم في دار الدنيا 
من النعم ال جزيلة التي لا تحصى . (و) أيضاً لو وقع الجزاء (مع عدم كشف الغطا)ء أي 
مع عدم اضطرارهم إلى معرفته تعالى » ومعرفة كونه جزاء (يخلق ذلك )'ء أي يخلق 
مايعلمون به ضرورة أن الواصل جزاءء أي لو وقع ال جزاء في الدنيا ونزل العذاب بأهله لكان 
في ذلك (إثبات لحجة الأشقياء على الله ) التي ذكرها الآن » إن شاء الله تعالى » وذلك 
(لانتفاء الفرق عندهم) » أي عند الأشقياء» أي والسبب في إثبات حجة الأشقياء على 
الله تعالى » انتفاء الفرق عندهم ( بين من يخافه تعالى » بالغيب ٠)‏ أي قبل نزول العقاب 
لأدلة العقلية والشرعية المؤدية إلى معرفته تعالى » وصدق وعده ووعيده فعملوا بمقتضاهاء 
(وبين من لا يخافه ) تعالى » (إلا عند مشاهدة العذاب ) وحين لاتنفع التوبة ولا تقبل 
العذرة فيتوهم الأشقياء استواء الفريقين فيحتجون على الله تعالى » (فيقولون) حين 
مشاهدة العذاب : (تبنا) عن عصيانك ( كالتائبين ) من الذين ماتوا قبلنا من المؤمنين › 
وأطعناك الآن ( كا لمطيعين ) ممن سبقنا بالطاعة» فقد علمناك ضرورة وعلمنا صدق وعدك 
ووعيدك ضرورة » فلم لا تقبل توبتنا وطاعتنا وقد صرنا الآن كمن سبقنا بالتوبة والطاعة 
وهو حي مثلنا؟ وهذه حجة الأشقياء التي يتومونها على الله سبحانه . 

(ومع الفناء)» أي فناء العام (ثم البعث)ء أي إحياء الموتى بعد ذلك وإرجاع 


)1( مطموس ي الأضل»› وما أثبتناه من ع . 
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الأرواح إلى أجسادها (يعلمون علماً بتاً)» أي علمنا مقطوعاً به لاشك فيه ولا اياب 
(لأجل فنائهم ) الذي شاهدوه (وإعادتهم ) بعد ذلك وهم يشاهدون ران الله حق ) وان 
ما وعد به ووعد صدق » کا قال تعالى  :‏ سنريمم اياتنا في الآفاق » أي أطراف الدنيا 
ونواحي السماء من آيات قيام الساعة التي تتغير بها الأض والسماءء ® وفي أنفسهم » 
من الموت ثم الحياة ل حتي يتبين همم أنه الحتق 4ء أي أن الله سبحانه» هو الحق 
لاریب فيه ونه مجازیہم بما عملوا. 


هكذا معت تفسيرها منه" (عليه السلام) ويعملون بعد أن ما (وصل لمم 
جزاء) همم على أعماهم (قطعاً)ء أي علماً لاشك فيه (إلإحبار الله تعاى » إياهم 
بذلك)» أي بالجازاة » أخبروا بها رفي الدنيا على ألسنة الرسل) المرسلين إلهم» 
(ولإخبارهم أيضاً في الآخرة به)» أي يخبرون في الآخرة أيضاً بأن الواصل جزاء من 
الجهتين » وقد علموا ضرورة أن الله هو الحق بما شاهدوه من الآيات (فيكون ) ذلك الذي 
ذكرناه من العلم البت بال جزاءء ومشاهدة الآيات » وأن الدار دار خلود : إما نعم لانقاذ 
له» وإما عذاب لاانقطاع له» (أعظم حسة)» وأي حسة ( على العاصين ) » نعوذ بالله 
منہا» حين يعلمون أنه لا انقطاع لما هم فيه من العذاب الألم » (وأتم سروراً)» أي سرور 
(للمثابين ) الذين اثروا الدار الآخرة على الدنيا حين يعلمون أنه لانفاذ لما هم فيه من 
النعم الدائمة» (مع انتفاء حجة الأشقياء على الله )» يعلمهم بالفصل بين الدارين 
بالفناء» فلا يكنم المساواة بين من تاب قبل موته وقبل مشاهدة العذاب » ومن تاب بعد 
ذلك» و (لأن الآخرة دار جزاء)» فلا يقبل منم العمل ولاالتوبة فيماء (لأنها دار 
عمل) . فثبت بما ذكرناه حسن فناء العام » لأجل الجازاة . 

قال ( عليه السلام) (والله أعلم) . 

قال القاسم بن ابراه (عليه السلام ) في « جواب الملحد» حين قال له : «أنه قد 
بقي في قلبي شبہة فأحب أن تقلعها بحسن رأيك ونظرك » . قال القاسم بن ابراهم ( عليه 


(۱) فصلت : ۳ه . 
(۲) يعني القاسم بن محمد إذ الشرفي تلميذه. 
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السلام ) : «هاتها لله أبوك !» . قال : « خبرني عن الله » عز وجل » لم يميت الإنسان ويصين 
تراباً بعد أن جعله ينطق بغرائب الحكمة» وبعد هذه الصورة العجيبة البديعة؟ ولم يفني 
العام كله» أرأيت لو أن انساناً بنى بناء فنقضه لال معنى » هل يكون حكيما؟» . 

قال القاسم بن ابراهم (عليه السلام) : «لیس الأمر کا ظننت» اريت لو أن 
إنساناً بنى بناء للشتاء» فلما جاء وقت الصيف نقضه وبناه للصيف » هل يكون حكيماً ) 
قال الملحد: نعم . 


محاورة الملحد والقاسم الرسي حول الحكمة من الفناء 

قال القاس : ولا" قال : « لان الذي اتخذه للشتاء لايصلح للصيف› 
وكذلك الذي اتخذه للصيف لا يصلح للشتاء» » قال القاسم (عليه السلام ) : «وكذلك 
الله » عز وجل » خللق الدنيا وما فيما للابتلاءء فإذا انتهى إلى أجله وحينه أفناها ويعيدها ثانياً 
ليجزي الذين أساؤوا ما عملوا» وبجزي الذين أحسنوا الحسنى » ولايكون ذلك خروجا من 
الحكمة» بل الحكمة في أن لايضيع الثواب والعقاب » . قال الملحد: «إن التوحيد 
والتعديل والرسل قد تكلم فيا ناس من أهل الملل » وكل شك في اميت هل جحي أًم لا؟ 
وكل يجيىء في ذلك بشيء» فإن دللت على إثباته"“ وكيفيته م يبق لي مسألة » وحينعذ 
امنت برل ) . 

قال القاسم (عليه السلام) : «أما الدلالة على حياته““ فأني قد وجدت» تبارك 
وتعالى » حكيماً قد امتحن خلقه وأمرهم ونهاهم » وكان قول من يقول بإزالة الأمتحان داعياً 
إلى اللإهمال » والإهمال داع إلى أن الله غير حكى» وإذا جاز أن يكون العام ديا لأنه 
لافرق بين أن يفعل ماليس بحكم هذا الصنع العجيب وبين أن يقع فعل لامن فاعل 
والاأشياء موجودة فتكون قدية أزلية لافاعل اء ووجدنا هذا القول داعياً إلى التجاهل»› 
)١(‏ يعني القاسم بن ابراهم الرسي» تقدمت ترجمته . 
(۲) في الاصل: وم . 
(۳) في الأصل: ثباته . 
)٤(‏ في الأصل: حياتما . 


۲V 


فلما كان ذلك كذلك صح أن الله حكم » والحكم لايهمل خلقه» وإذا لم همل خلقه م 
یکن بد من أمر ونہي » ولم یکن بد من موّمر وغير مور » وان من حكم العقل أن يفرق 
بين الولي والعدو » ووجدنا أولياءه وأعداءه مستويي"“ الأحوال في الدنياء لأنه» ) أن في 
الاعداء من هو موسر صحيح » وفيهم من هو معسر مريض » وكذلك الاولياء» فلما كانت 
في الدنيا أحوحم مستوية » وم يكن بد من التفرقة بينهماء صح أن دارا أخرى فيما يفرق 
بينهم » فيها يحيون وفيها ينشرون » إذ قد وجدت هذه الحال قد اشتملت بالكل الولي 
والعدو » وذلك » [ معنى ]" قوله عز وجل  :‏ ألم نجعل الذين آمنوا وعملوا الصالحات 
كالمفسدين في الأّض أم نجعل المتقين كالفجار 4 . 

وأما قولك : أخبرني عن كيفيتما» فإن الله » عز وجل» جعل الروح لجسد الإإنسان 
حياة له كالارض اهتزت بالماء وتحركت بالنبات كذلك الروح إذا صار في الإنسان صار 
ھا إذا امتزج أحدهما بصاحبه » . 


قال الملحد: وكيف يزج الروح بالبدن وقد صار تراباً؟ قال القاسم (عليه 
السلام ) : «وكيف مزج الماء بالارض الحامدة إذا صارت قحلة يابسة؟» . 


قال الملحد: «هو أن يمطر علا وجري فيها فتعصل أجزاء الأرض بأجزاء الماء 
با لمشاكلة التي بينهما فعندها تبتز وتتحرك ) . 


قال القاسم (عليه السلام ) : «وكذلك الروح ترسل إلي ذلك التراب فيماسه 
ويمازجه فحينعذ یی الإنسان ويتحرك › 1 تری إلى بدء خحلق الإنسان کیف کان » أو 
لیس تعلم أنه کان تراباً ؟ فلما جمع الله بينه وبين روحه صار إنسانا فأصل خلق الإنسان 
يدلك على آخره . ألا تسمع قوله تعالى  :‏ قل يحيما الذي أنشأها أول مرة وهو بكل 
خلق علم . الذي جعل لكم من الشجر الأحضر نار فإذا أنع منه توقدون ي » ؟ 
)١(‏ في الأصل: مستوية . 
(۲) زيادة ليتسق الكلام. 


(۳) ص: ۲۸ . 
)٤(‏ يس: ۷۹ ۸۰0. 


€۸ 


قال الملحد: «إنه لیس بین الروح والتراب مشاكلة فيما يعرف ) . 

قال القاسم (عليه السلام ) : «فهل تعلم بين النار والشجر الأحضر مشاكلة؟» . 

قال : «نعم» وهي أنها مجموعة من الطبائع الاربع : إحداهن النار» . 

قال القاسم (عليه السلام) : «الله أكبر هل تعلم بين النار ثلاثتهن مشاكلة» . 

قال : «لا) . 

قال القاسم (عليه السلام ) : «فكيف اجتمعن؟ أنه لما جاز أن تجمع النار مع الماء 
والاهوية والارض بلا مشاكلة بيهن جاز للروح مثل ذلك» . 

فقال الملحد عند ذلك : «أشهد أن لاله إلا الله وأن حمداً رسول الله » وان كل 
ما جاء به حق » وتغشت أمة ضلت عن مثلك » . وأسلم وأحسن إسلامه » وكان يختلف إلى 
القاسم (عليه السلام) ویتعلم منه شرائع الإسلام. 


4۹ 


[ ۸ ] ( فصل ) في ذكر الرزق 


الوجه في ذكره من أفعال الله سبحانه الدالة على عدله وحكمته وفيه مصالح الخلق 
ومنافعهم » فهو من أصول النعم التي تفرد الله تعالى » بخلقهاء وهي عدل وحكمة. 

واعلم : أن الرزق في الأصل مصدر يقال : رزقه الله المال رزقاًء وقد صار اسماً 
للأعيان . 

قال في (الصحاح) : «الرزق ماينتفع به» وال جمع أرزاق » والرزق العطا»"' وهو 
في الاصطلاح : ما ينتفع به وليس للغير المنع منه سواء كان ما يملك كالأموال أو لايملك 
كالقوة » والصحة » والعقل » والسمع » والبصر » والجوارح كالايدي والارجل وغير ذلك› 
وقد أشار إلى ذلك (عليه السلام)ء فقال : (العدلية) جميعا : (والرزق ): هو (الحلال 
من المنافع)» وهو كلما ينتفع به من الأموال والعبيد وغير ذلك كالعقل والقوة وا جوارح 
(واللاذ) من ما کول ومشروب ومنکوح ومشموم وکلما ينتفع به دون الحرام» فلایسمی 
رقا 
(۱) انظر ۱٤۸۱/٤‏ . 


0۰ 


وقالت (الجبة : بل والحرام ) يسمى رزقاء فالحلال والحرام عندهم رزق رزقه 
متناوهما بناء على قاعدتم في الجبر أن أفعال العباد من الله » تعالى الله عن ذلك . 


(قلنا) عليہم : لاخلاف أنه قد (نہی الله عن تناوله ) › أي تناول الحرام 
(والانتفاع به )» فکیف بجعله رزقاً وهو ینہانا عنه » ک) قال تعالی : ل إن الذين يأكلون 
أموال اليتامى ظلماً إا يأكلون في بطونهم ناراً وسيصلون سعيراً 4ء وغير ذلك» 
(فهو) أي الحرام » ( | لايتناول )» أي كالذي لايتناول ( ولا ينتفع به ) من الأشياء التي 
لامنفعة فيما أصلاً (وهو )» أي الذي لايتناول ولامنفعة فيه (ليس برزق اتفاقاً) بيننا 
وبینہم . (وأيضاً ل یسم الله رزقاً إلا مااأباحه) لنا ( دون ماحرمه) علینا ک) قال تعالى : 
ومن نمرات النخيل والأعناب تعخدون منه سكرا 4ء أي خمراً مسكراً فلم يسمه 
رزقاً [ ورزقاً حساً 4ء أي خلا وعنباً راء ومى ماانتفع به من نرات الخيل 
والأعناب» وليس بمسكر رزقاً حسناً وم يسم المسكر رزقا . وهذا واضح . . وأيضا فإن أئمة 
اللغة وأربابما لايسمون مااعتقدوا تحريمه رزقاً. 

قال (المسلمون : وما ورد الشرع بتحريه) من أي شيء (فلا يحل لأحد) من الناس 
( تناوله ) . 


فرقة الإباحية 


وقالت (الإباحية )“» وهم فرقة من الباطنية : (بل يحل كلما علم من الدين 
تحريه من الأموال والفروج وقتل النفس بغير حق وغير ذلك) من الحرمات سواء كانت 
عقلية أو شرعية » وما جاء في الكتاب الكربم والسنة نما يدل على التحريم فإنهم يتناولونه على 
مایوافق هواهم ویقولون أن له باطنا حلاف ظاهره . 


(۲) النحل: 1۷ . 

(۳) النحل: 1۷ . 

() انظر تفصيل ذلك في كتاب المقالات الإسلامية ككتاب البغدادي الفرق بين الفرق » والشهرستاني » الملل والنحل 
وانظر الدكتور عبد الرحمن بدويء تارج الإلحاد في الإسلام . 


۲o۱ 


المزدكية 


مزدك » ويزعمون انه نبي › وقد تقدم ذدکرهم ( والصوفية )'» وقد تقدم ذکرهم أيضا 
فهؤلاء يقولون : ( بل) يحل ( كلما علم من الدين تحريعه من الاموال والفرو ج » وغير ذلك ) 
من سائر الحرمات المعلوم تحريمها من دين النبي (صلى الله عليه واله وسلم ) كالزنا واللواط 
والتدفيف " والغناء والزمر "“ والرقص وغير ذلك (إلا القتل) فإنهم لا ججيزونه » ( قالواء 
لأن المال مال الله ) لاملك للمخلوق فيه (والعبد عبد الله )» فيحل لعبده تناول ماله . 
(و) قالوا: إن (تناول النكاح) من زنا وغيو (عبة لله) لحلوله تعالى عز وعلا في 
ا لمنكوح) بناء على أنه تعالى » حل في الصور الحسان» (تعالى الله عن ذلك ) علوا كبيراً . 


(لنا) علمم جميعا قوله تعالى : 3 حرمت عليكم اليتة والدم ولحم الخنزير وما أهل 
لغير الله به والمنخنقة والموقوذة والمتردية والنطيحة وما أكل السبع إلا ماذكيتم وماذبح على 
النصب وأن تستقسموا بالأزلام ذلكم فسق 4“ » هذه الآية وغيرها كقوله تعالى : 
حرمت عليكم أمهاتهكم وبناتكم 4 الآية . وقوله تعالى : # ياأيما الذين امنوا 
لاتأكلوا الربا 4 الآية . وقوله تعالى : ل ياأيما الذين آمنوا لاتأكلوا أموالكم بينكم 
بالباطل 4" » وقوله تعالى  :‏ ولا تقربوا الزنا إنه كان فاحشة وساء سبيلاً ي“ وقوله 


)١(‏ يوضح المؤلف بصفة عامة رأي الزيدية في التصوف وعدم استساغته وإن كان ذلك لم ينع من ظهور بعض 
المسوح الصوفية لدى بعض الزيدية ) نجد ذلك لدى الإمام بحيى بن حمزة والإمام المهدي أحمد بن حى المرتضى 
وقد يفسر ذلك ببداً الزهد الذي يقره المذهب الزيدي وبحث عليه » على أن الذي يحير الباحث هو ظهور 
الكرامات والأمور الخارقة من قبل أئمة الزيدية وهو ما يتنا مع المنحى العقلي الذي يتميز به الزيدية في فكرهم وإذا 
أردت الوقوف على ذلك فعليك بكتب السير الزيدية . أما قوله ان الصوفية بحلون كلما علم من الدين تحريمه » فهو 
قول مبالغ فيه . 

( ۲ ) يعني الضرب بالدف المعروف . 

(۳) يعني الإطراب بالة المزمار المعروفة . 

.۳ المائدة:‎ ) ٤( 

(ه) النساء: .٣٣۳‏ 

(1) آل عمران: ۱۳۰ . 

(۷) البقرة: ۱۸۸ . 

(۸) النساء: ۲۲ . 


YoY 


تعالى : 3 إنما الخمر واميسر والأنصاب والأزلام رحس من عمل الشيطان فاجتنبوه ي » 
(ونحوها) من الآيات كثير . 

(و) لنا أيضاً: (ماورد في قول لوط ) من العذاب والآيات الناعية عليهم قبح 
أفعالهم » وقوله تعالى : ل ولا تقربوا الفواحش ماظهر منها وما بطن ولا تقتلوا النفس التي 
حرم الله إلا بالحق 4 وقوله : 3 ومن يقتل مومنا متعمدا فجزاؤه جهنم خالدا 
فما ٠»‏ الآية . (فهم )» أي الإباحية والصوفية ( يتأولون هذه الآيات) المتقدم ذكرها 
(على مايحبون ويطابق هواهم » وإن كان الكلام لايجتمله ) » أي لايحتمل التأويل» ر لام 
باطنية » فهم لا يتقلدون بشيء من الشرائع ) التي أمر الله بها ونبى عنهاء فهم في الحقيقة 
من فرق الملحدين نحو تأويلهم قوله (صلى الله عليه واله وسلم) : «لانكاح إلا بولي 
وشاهدي عدل »“ » بأن الولي : الذكر» وشاهدي العدل : الخصيتان على ماهو مقرر 
في كتبهم ) . هكذا رواه الإمام (عليه السلام) عنم . 


أقوال الباطنية في تأويل حديث الرسول وثعبان موسى 


ومن ذلك قوم : أن ثعبان موسى عبارة عن حجته» وإحياء اموق : عبارة عن 
العلم » ونبع الماء من بين أنامل النبي (صلى الله عليه واله وسلم ) إشارة إلى كثرة علمه» 
وا لجنابة : إظهار العلم » وغير ذلك» (وذلك ) مهم تصمم على الكفر و (رد لا علم من 
الدين ضرورة» فهو تكذيب لله ورسوله )» وذلك كفر إجماعا. 

قال (المسلمون : وما حيز من مباح)» أي ما حازه أحد من مباح كالماء وا لحطب 
والصيد والأض البيضاء“ التي لاأثر ملك فيهاء (أو) حازه أحد وقبضه (بتكسب 
مشرو ع)» أي أحله الشارع نحو الشراء والإبباب والإجارة» ونحو ذلك فهو ملك من 
حازه» ولا جوز لغیره تناوله إلا برضاه . 
)١(‏ للمائدة: .۹١‏ 
(۲) الأنعام: ٠١١‏ . 
(۳) النساء: ۹۳. 
)٤(‏ رواه الإمام أحمد في مسنده ٠٠۰/۱‏ . 
)١(‏ يعني الأض التي لازرع با. 


Yor 


رأي المطرفية في ملكية العاصي 

وقالت (المطرفية ) » وهم فرقة من الزيدية منسبون إلى رئيس هم امه مطرف بن 
شهاب كان في وقت الصليحي علي بن محمد" » قالوا: (لاملك لعاصي) فما حازه 
العاصي وقبضه فهو مغتصب له لان الله م يرزقه ولااذن له في تناول شيءَ من رزقه . 


(لنا) حجة علمم (الآيات) القرانية وهي کثيرة الكثيرة ١‏ نحو قوله تعالی : 
$ ويخجلعون لما لا يعلمون تھا غا رزقناهم 4 اة وقوله تعالی : 3% قد حسر الذين 
قتلوا اولادهم سفهاء بغیر علم وحرموا ما رزقهم “ وقوله تعالی : ل لا تقتلوا آولادم من 
إملاق نحن نزرقكم وإيتّاهم 4 » وقوله تعالى : «[ أم من هذا الذي يرزقكم إن أمسك 
رزقه 4" الآية » وغير ذلك » والكلام عائد إلى الكفار . 

(و) لنا عليمم أيضاً : ( الإجماع) من الأمة أن العاصي يملك ما كسبه من الحلال» 
وأنه بحرم اغتصابه إلا بحق . قالوا : جاز تغنم أموال الكفار بالإجماع» وكذلك البغاة» فدل 
على أنهم غير مالكين ها» وماوجه ذلك إلا المعصية . 


قلنا : ما ذكرناه من الآيات والإجماع دليل صرجج واضح على أن الكفار والعصاة 
یملکون ما کسبوه کا ذكرناء وجواز تغنم أموالحم لا ينافي الملك» لأنه بدليل خاص عقوبة 
هم في الدنياء كا جاز سبي الكفار وقتلهم » فكذلك تغنم أموالهم على وجه العقوبة› 
وكذلك أهل البغي . 


)١(‏ مؤسس الدولة الصليحية في امن كان في بداية أمره كا يقول باخرمة من أسرة سنية إلا أن الداعي الإماعيلي عامر 
بن عبد الله الزواحي رغبه في الإطلاع على كتب الا ماعيلية ومن ثم اعتنق عقيدة الإسماعيلية » بدا دعوته إلى 
الإسماعيلية سنة ٤۲۸‏ ه. استطاع الصليحي أن يجعل من المن دولة واحدة وكانت مشتتة في شكل إمارات » قتل 
سنة ٤٥۹4‏ ه. انظر باخرمة » قلادة النحر ۲ /لوحة 1٠٠‏ والحمداني الصليحون في امن ٠٦۲‏ 1۳ وانظر 
تفصيل ذلك في دراستنا لاإ ماعيلية الفصل الأول من القسم الثاني . 

(۲) هكذا في الأصل. 

(۳) النحل: ٦ه‏ . 

. ٠٤١ الأنعام:‎ )٤( 

.١ : الانعام‎ )( 

.۲١ للملك:‎ )٦( 


of 


(فرع : والرازق ) مجميع الأحياء هو الله ) تعالى » لأنه (الموجد للرزق والواهب 
لف والكالق له سواه كان يحسما أودعرضا لا يدر عليه غين فهو الرارق حقيقة ل غو 
ا 


العدلية: يطلق الرازق مجاز على الإنسان 

قالت ( العدلية : وقد يطلق ) اسم الرازق مجازاًء كذا ذكره النجري في شرحه (على 
نحو الواهب من البشر)» أي من بني آدم» كالنادر والمتصدق » وإغا سمي رازقاً (لكونه 
ا للموهوب ) والمنذور› والوجه ان الله سبحانه » قد ملك عبده ما حازه وقبضه من 
الرزق بأي أنواع القلكات » فإذا أذن ذلك العبد لغيه وأباح له التصرف فيما قد ملكه سمي 
رازقاً مجازاً (خلافاً للمجبة)» فإنهم قالوا : لايصح إضافة الرزق إلى العباد رأساًء لأ 
جميع الافعال عندهم من الله تعالى . 

(لنا) حجة علمم : قوله تعالى : 3 وإذا حضر القسمة أولوا القربى واليتامى من 
المساكين فارزقوهم منه چ وغير ذلك . 

قلت : والعهدة استقراء اللغة » فإن كان الرازق في اللغة هو الخالق للرزق كان 
إطلاقه على نحو الواهب من البشر حال » وإن كان الرازق في اللغة هو معطي الرزق كان 
إطلاقه عليه حقيقة لا مجازاً . وأما قول الجبة فمبني على أصل منهدم . 


(۱) النساء: ۸. 


[ ۹ ] ( فصل ) في التكسب“ 


( والتكسب )» أي السعي في طلب الرزق بالتجارة والإجارة وجميع الحرف 
وكالزراعة وغرف الماء والاحتطاب وغير ذلك ( جائز)» بل قد يكون واجباً أما لنفقة أبويه 
العاجزين أو أولاده الصغار ونحو ذلك . 


واعلم : أن طلب الرزق ينقسم إلى خمسة أقسام : 
واجب » ومندوب » ومباح » ومکروه » وحظور . 


أما الواجب : فحيث يخشى بتركه الضرر على نفسه من الجوع والعري ولا يندفع 
ذلك إلا بالتكسب » فيجب التكسب عقَلاً» لأ دفع الضرر عن النفس واجب» وكذلك 
يعرف حيث يجب عليه نفقة أبويه العاجزين أو أطفاله أو زوجته» وإن لم يتضرروا» وكذلك 
حيث يعرف من نفسه أنه إن لم يتكسب وقع في الحرام » ولا يقال إن هذا يناي ماأُمر به 
من الزهد في الدنيا فإن هذا من أهم الواجبات » ومذا قال (صلى الله عليه واله وسلم) : 
)١(‏ زيادة لضرورة التبويبا. ٠‏ 


۲٦ 


«طلب الحلال فريضة على كل مسلم د الشريضة ٠‏ وقال (صل. الله :عليه وال 
وسلم ) : « إن الله بحب المؤمن المحترف »"» وقال (صلى الله عليه واله وسلم ) : «(من 
کد على عیاله کان کامجاهد في سبیل الله » . 

وا لمندوب من طلب الرزق : حيث يكون مع الإنسان دون كفايته وهو يخاف 

والمكروه : حيث التكسب يشغله عما هو أفضل من طلب الرزق ومعه كفاية . 
يقترن بذلك وجه ندب ولا كراهة ولا وجوب . 

واحظور : حيث يكون التكسب بالوجه الحرام وكان قاصداً به المكاثرة والمفاخحرة 
والمضاهاة"» ونحو ذلك» ومن هذا النوع السؤًال للناس» فإنه حرام لما فيه من إسقاط 
الحياء والمروءة وأذية الناس وإظهار خود تة الله سبحانه » ولقوله (صلى الله عليه واله 
وسلم ) : «من فتح باباً من السؤال فتح الله عليه سبعين باباً من الفقر »» ونحو ذلك . 

واعلم : أن الله TS‏ 
E E eT‏ 
درجات ليتخذ بعضهم ا ا ورهمة ربك خير ما جمعون . 

وقالت المطرفية : إن اله سوى بين عباده في الرزق وقد تقدم الرد عليمم في مسألة 
الأجال. 

وقالت (الحشوية ) : وقد مر ذکرهم ومثل قوهم (تدلیس الصوفية ) › اي القول 
الذي تظهره الصوفية للتدليس على أغمار الناس» فقالوا فيه مثل قول الحشوية وهو أنه 
() أخرج هذا الحديث الديلمي في مسنده» الفتح الكبير T/۲‏ 
(۲) اُخرجه الطبراني في الكبير عن زيد بن أرقم الفتح الکبیر ٠٠٤/۱‏ . 


(۳) في الأصل: المظاهاة. 
)٤(‏ الزحرف: .٠۳۲‏ 


YoV 


( لا يجوز التكسب لنافاته التوكل ) الذي أمرنا به » ولانه لاياهن الكاشت أن تهت عله 
ما كسبه ظالم فيتقوى على ظلمه» ولأنه قد اخحتلطت الأموال والتبس الحلال بالخرام . 

وأما ( تحقيق مذهب الصوفية ) فليس تحربم التكسب عندهم لمنافاته التوكل » ( بل 
لن إباحته ) ء أي إباحة الرزق (أغنته)» أي أغنت المتكسب (عن المشقة) في طلب 
الرزق » لأنهم يقولون أن الأموال مباحة» کا سبق ذكره عنم . 

(قلنا) جواباً عليم : أن التكسب ( لم يناف التوكل )» لأن الزارع يلقي بذره في 
الأزض متوكلاً على الله في إنباته مامه ونزول الغيث وسلامته من الآفات » ثم أهل السفر في 
البر والبحر يقطعون القفار ويعوطون البحار ابتغاء فضل الله وتوكلاً عليه في صرف العوائق 
عنهم وتام السلامة حم ( سيما مع الخاطرة به ) » أي بالرزق (في القفار ) التي هي مأوى 
اللصوص (وعلى متون أمواج البحار) التي لايؤمن منها هلاك الأنفس والأموال من شدة 
الریاح ومن سکونہا کا قال تعالى : ل أم أمنع أن يعيدك فيه تارة أخرى فيرسل عليكم 
قاصفاً من الربج فيغرقكم با كفرتم ثم لاتجدوا لكم علينا تبيعاً 4ء وقوله عز وجل : 
إن یشاً یسکن الریاح فیظللن رواکد على ظهره إن في ذلك لآیات لکل صبار شکور . 
أو یوبقھن بما کسبوا ویعف عن کثیر 4" . 


الرد على الصوفية في إباحة المُوال 

وما قوم : ان الأموال مباحة فهو إنکار ا علم ريمه من الدين ضرورة › (وأدلة 
تحريم أموال الاس ) بغير إذن شرعي ( لا ينكرها إلا كافر ) جاحد لا أنزل الله من الأحكام 
والحدود» وكفى بذلك كفراً. 

واعلم : ان ضمان الله سبحانه» رزق عباده وکفالته هم به» ک) قال عز وجل : 
وما من دابة في الأرض إلا على الله رزقها 4" » وقوله عز وجل : فإ إن الله هو الرزاق 


. ۹ : الاسراء‎ 1D 
. ۳٤ ۳۳ الشوری:‎ )۲( 
. 1 هود:‎ )۳( 
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ذو القوة المتين 4 » لاينافي التكسب وطلب الرزق » لأن الله تعالى » جعل الدنيا دار 
عمل فلابد من السعي في الأغلب للرزق فيهاء وهو من جملة الأعمال الواجبة» أو 
المندوبة » أو المباحة» أو الحرمة» أو المكروهة» کا مر ذكره» والله سبحانه قادر على أن 
يرزقهم طعاماً مصنوعاً أو غير مصنوع» کا في ال جنة ولايقال أن موت من يموت با جوع 
أو العطش ينقض خضمانة تغالب لان ذلك سبب من أسبات الوت اجعله» الله تعال» 
لصلحة للمكلف أو عقوبة کا مر ذكره في الآلام . 


. ٥۸ : الذاریات‎ )١( 


10۹ 


٠١ [‏ ] ( فصل ) في الأسعار 


و الوجه في ذكرها كونما من مصالح الخلق ومن أفعال الله سبحانه » التي هي عدل 
و 

(و) اعلم: أن (السعر) في اللخة هو (قدر مايباع به الشيء» فإن زاد على 
العتاد ) في أغلب الزمان (فغلاء) » أي فهو سعر غالي » (وإن نقص منه فرخص)» أي 
فهو سعر رخیص . 

قال في ( الصحاح) : «والسعر واحد أسعار الطعام» وني ( الضياء) : «السعر هو 
الذي يقوم عليه الثمن وهو غالب في المأكولات المخليات . (وقد يكونان )» أي الغلاء 
والرحص ( بسبب من الله تعالى » حيث أنعم بزيادة ا لخصب )» بكسر الخاء» وهو نقص 
الجدب بكثة الأمطار والبركة في اهار » وذلك ( في الرخص وحيث امتحن) تعالى » عباده 
( بزيادة الجدب ) بفتح ال جم » وهو نقص الخصب ..وهذا رفي الغلاء) » وإذا ضم الجدب 
إلى الخصب فتجامعا للمناسبة فيّقال : حصب وجدب . (و) قد يكون الغلاء والرخص 
( بسبب الخلق )» وذلك (حيث جلب التجار) القوت وغيه مما يباع (من موضع 


۳۹۰ 


خصب) أو نحو (إلى أخحصب منه) أو نحوه وذلك (في الرخحص» وحيث تغلب بعض 
الظلمة على أكثر الحبوب ونحوها) من الثار وغيرها من المبيعات (ومنعها عن الناس) فلم 
يبعها وم ہبها“ منهم» وهذا رفي الغلاء) . والغلاء مأخوذ من الغلوء وهو تجاوز الحدء 
والرحص مأخوذ من الرخحص» وهو اللين» يقال : كف رخص البنان » إذا كانت لينة 
اللي 

قالت (الحشوية واجية : بل الكل) من أسباب الغلاء والرخص ( من الله تعال )» 
بناءٌُ على نسبة الأشياء كلها إلى الله تعالى . 

( قلنا ) جواباً عليهم : ( قد ورد النبي عن الاحقكار ) للقوتين من نحو قوله ( صلى الله 
عليه واله وسلم ) : « من احتکر طعاماً ابعین یوما فقد بریء من الله » عز وجل » وبریء 
ونحو ذلك (و) رد النبي (عن بيع الحاضر للبادي) نحو قوله ( صلى الله عليه 
واله وسلم) : « لايبيعن حاضر لباد دعو الناس يرزق الله بعضهم من بعض )"» 
وما ذلك إلا (لأجل ذلك)» أي لأجل كون الاحتكار وبيع الحاضر للبادي“ سبباً في 
الغلاء والاحتكار » وبيع الحاضر للبادي فعل للعباد » ولأجل ذلك جاز التسعير في القوتين . 


الله منه ) 


. غير مقروءة‎ )١۱( 

(۲) أخرجه ابن عساكر عن معاذ بن جبل الفتح الكبير ٣‏ / ص 10٠‏ 
(۳) أخرجه أحمد في مسنده ۲ /ص ٤١‏ . 

. في الأصل: للباد‎ )٤( 


۲٦1 


١ [‏ ] ( فصل ) في حقيقة التكليف ووجه حسنه 


(و) اعلم : أن حقيقة (التكليف )» أي في (لخة) العرب ( تحميل مايشق )» أي 
ما يتعب المكلف ويشق عليه » يقال كلفني فلان عمل كذاء أي لني مشقته ويدحل في 
ذلك الفعل والترك» نحو كلفني ترك الشرب وترك الأكل. (و) (حقيقة) التكليف 
(اصطلاحاً) » أي الحقيقة العرفية التي اصطلح علمما أهل الشرع: (البلوغ والعقل)» 
فيقال : فلان مكلف » أي بالغ عاقل» وأصله من تسمية السبب باسم المسبب . (و) 
حقيقته (شرعاً) » أي الحقيقة الشرعية التي أثبتها الشار ع : ( تحميل الأحكام ) الخمسة» 
سواء كانت عقلية أو شرعية » فيقال : كلف الله فلاناً » أي هله وألزمه فعل الصلاة والركاة 
وأداء الأمانة » وترك الظلم » ونحو ذلك من سائر التكليفات اللازمة في الأغلب للمشقةء 
وكذلك حبب الله ترك ال مكروه وفعل المندوب فهو محم إياهماء وإن كان على وجه 
الرحصة» فحقيقته في الشرع بعض حقيقته في اللغة. 


(وقجة تبيه + أي خسن اكليف( كرة عرض اللمكلف عل اشير : 
وهو الفوز بالنعم الدائم والدرجات العالية في جنات عدن مع التعظم الذي لا يكون إلا مع 


1۲ 


الثواب » کا مر ذكره في مسألة إيجاد الخلق سواء سواء» فكما أن إيجاد الخلق تفضل من 
الله سبحانه علهم» مع إظهار الحكمة E.‏ اا 
E‏ تعال » غني لا يفتقر إلى فيء ن المسکات: ردا 
تقرر هذان الأصلان ثبت أن e‏ لايفعل شيعا من القبائح » فإذا صدر 
من جهته فعل من الأفعال وغمض على أفهامنا بيان وجه المصلحة على > هة اميل 
رددناه إلى هذه القاعدة» وقضينا بكونه حكمة وصلاحاً» سواء كان تكليفاً أو غير 
تکلیف » وسواء کان تکلیفاً لکافر أو مومن. 


وهذا جواب مقنع لا یرد عليه شيء . 


قال الإمام يحيى (عليه السلام) : «واعلم : أن الشرائط المعتية في حسن 
التكليف : منها ما يرجع إلى المكلف الحكم : وهو : أن يكون منعماً بأصول النعم» وهي 
خلق ا لحي » وخلق حياته » وخحلق شهوته » وکال عقله» وتمكينه من المشتهيات » ونصب 
الأدلة» وان یکون تعالی » مزیلاً للأمور الاتغتغن فصل الاتال اللکلف بہاء وان یکون 
تعال » مزجا للعلل بتحصيل ألطاف» على رأي الموجبين ها . 


شروط الت ب لكلف وا لكلف 


فأما ما يرجع إلى المكلف » فهو أن يكون قادراً على تحصيل ما كلف به من فعل أو 
كف » وأن يكون عاقلا» لأن العقل هو ملاك ومركب الأمانة » وإن يكون مشتميا للشيء 
الذي منع منه ونافراً عن الشيء الذي أمر بفعله» لأن معقولية التكليف لاتحصل إلا با 
ذكرناه من المشقة» وأن يكون عالماً بصفة الفعل الذي كلف بتحصيله من واجب أو 
ندب » وعالما بصفة القبيح ليكون متمكنا من تركه 
)١(‏ هم أصحاب اللطف من معتزلة بغداد» فهؤلاء يرون أنه بجحب على الله إحداث اللطف للمكلفين › وا يعرفون 
اللطف بأنه تقريب فعل الطاعة إذ ذلك أصلح . وني القول باللطف خلاف كبير بين المعتزلة » إذ کا يرى بعض 
العتزلة أن القول يثل ذلك يؤدي إلى الجبر وهو عكس مذهبهم في الاحتيار . انظر تفصيل ذلك في المغنى 
۲٢/ص ٠‏ وما بعدها وما سيأتي من كلام المؤلف في الفصل التالي . 


۳ 


وجود إبللس زبادة في التكليف 

وأما مايرجع إلى الفعل المُكلف بهء فهو : أن يكون ممكن الحصول صحيح 
الوقوع» لان التكليف بالحال متعذر» وأن يكون له صفة زائدة على حسنه كالواجب 
والمندوب . وأما a E‏ زائدة على حسنه» وإن يکون 
الملكلف به شاقاً فعلاً أو تركا » . (وكذلك الزيادة فيه) » أي في التكليف » فإنه عرض على 
احير رمن نحو إمهال إبليس) اللعين إلى يوم القيامة والتخلية بينه وبين العباد في إغواء من 
اطاعه منهم» (و) كذلك (التخلية ) بين الظالم واساي والقوي والضعيف مع قدرته 
تعالى » على منع الظالم من المظلوم » وليم التكليف › > لأنه لو منع الظام من المظلوم بالقسر 
والإالجاء لما كان للذي يترك الظلم ثواباً ولا صح النهي عن الظلم» لأنه غير مطاق حينعذ 


المعشابه من القرآن من الزيادة في التكليف 

(و) كذلك (إنزال المحشابه ) من القران الكريم » فإنه من الزيادة في التكليف› 
لأن فيه امتحاناً للمكلفين وإتعاباً هم بوجوب رد المحشابه إلى احكم » کا قال الله سبحانه : 
3 هو الذي أنزل عليك الكتاب منه ايات محکمات هن ام الكتاب وأحر 
متشابهات 4 الآية » فمن رد المتشابه إلى الحكم حلص عن إثم التشبيه والتجسم ونسبة 
القبيح إليه سبحانه» وغير ذلك» ويفوز بالأجر العظم والثواب الجسم . (و) كذلك 
(تفريق آيات الأحكام ) الخمسة التي أوجب الله معرفتهاء جعلها سبحانه» مفرقة في 
القران وعلى المكلف البحث عنا والطلب هاء وذلك زيادة في التكليف ولمشقة ليعظم 
الاجر والثواب . 


آيات الأحكام أكثر من نمسمائة آية 


وقد قيل : أن آيات الأحكام خمسمائة » والحق أنها أكثر من ذلك » وقل ما تخلوا آية 
)١(‏ البقرة: ٠٠‏ . 


۲٤ 


لايؤخحذ منها حكم » والله أعلم . (و) كذلك زيادة التكليف (إبقاء المنسوخ) حكمة مع 
بقاء الناسخ له في القران يتلى مع تلاوته » فإن في ذلك من زيادة التكليف ما لايخفى › 
(ونحو ذلك) كزيادة الشهوة والدواعي والابتلاء بالمصائب والالام والتكاليف الشاقة 
كالجهاد وغير ذلك» (لانها عرض على استكثار الثواب) بالصبر على أداء الفرائض 
والوقوف عند الحدود » وبمذا يعلم بطلان قول من زعم أن الألطاف واجبة على الله سبحانه 
وتعالى . (وهو )» أي العرض على استكثار الشواب حسن من الله تعالى» كاصل 
التكليف » فإنه لما كان حسناً لكونه عرضاً على الخير» فكذلك الزيادة فيه لكونما زيادة في 
اشر 


تكليف ما لايطاق 

قال ( المسلمون ) كافة : (ولم يكلف الله ) سبحانه وتعالى » ( ما لا يطاق ) أأحداً من 
عباده لكونه قبيحاً» وقبحه معلوم بضرورة العقل» والله تعالى » لا يفعل القبيح » ألا ترى أن 
العقلاء يذمون من أمر الأعمى بنقط المصحف» ومن لاجناح له بالطيران 
ويستضعفون"“ عقله » وكانت الجحبرة لا تلتزمه » ولو قالوا : أن الأفعال كلها من الله تعالى » 
وأنه لايقبح منه تعالى » قبيح » بل قالوا : بأنه لايليق من الحكم لما فيه من النقص شاهداًء 
ولم يزالوا على ذلك حتى صرح أبو الحسن (الأشعري) بجوازه جرياً على قياس مذههم 
وقواعدهم من نفي التقبيح العقلي والقول بإيجاب القدرة للمقدور ونحو ذلك من القواعد 
المنهارة » فقال : (بل كلف الله با جهل) اللعين» واسمه عمرو بن هشام وكنيته أبو 
الحكم» (مالم يطق)ء وذلك (حيث أمره)» أي أبا جهل (أن يعلم ماجاء به النبي 
( صل الله عليه وآله وسلم ) وبالإيمان معاً) » أي بہما""“ معا رومن جملة ما جاء به النبي 
( صل الله عليه واله وسلم) الأحبار ) من الله تعالى » (بأنه) » أي أبا جهل ( كافر ) » أي 
يموت على الكفر » فيستحق دخول النار» (فإعلامه )ء أي إعلام أي جهل (به)ء أي 
بکونه يموت کافراً (تكليف) من الله لأبي جهل (ويلزم منه التكليف) من الله أيضاً 
)١(‏ في الأصل: يستفضون . 
(۲) مطموسة جير في الأسل. 
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( بلازمه ) » أي لازم العلم بأنه يموت كافراً» وهو حصول الكفر منه ليكون الاحبار من الله 
سنانف باه يموت كافراً مطابقاً للواقع» وإلا کان کذباً أو 3 كان ]'“ كاشفاً عن الجهل 
في حقه تعالی » وکلاهما لاججوزان على الله تعالی » وحینعذ یکون هذا تکلیفاً له بالکفر مع 
الإمان» والجمع بينهما لايطاق وذلك واضح الاستحالة . 


( وا جواب ) عما زخرفه هذا الشقي الغوي وأعتقد أنه قد أتى على باطله وافترائه على 
ربه بشيء» والله الموفق » إلى الصراط السوي وا منهج الرضي بلطفه وتنوبره وهدايته وتيسير أن 
نقول : 
أما أولاً 

فإن أبا جهل لم يكلف بالعلم بأنه كافر» وإن أخبر به النبي (صلى الله عليه واله 
وسلم ) کا لم يكلف بالعلم بان في المدينة منافقين مردوا على النفاق » وجا م يكلف العلم 
بأن امرأة لوط من أهل النار وامرأة فرعون من أهل ال جنة » وأن الله سبحانه » أغرق فرعون 
وخحسف بقارون وغير ذلك اتفاقاً» وقد جاء بذلك كله النبي (رصلى الله عليه وآله 
وسلم ) . 
وأما ثانياً 

فلا شلك (أن كفر أي جهل» لعنه الله» سبب للإعلام) من الله سبحانه» 
(بأنه )» أي أبا جهل ( كافر ضرورة)» أي علم أن كفر أي جهل هو السبب في الإعلام 
من الله سبحانه » بأنه كافر ضرورة » أي بضرورة العقل» أي بديمته » والكفر قد فعله أبو 
جهل باختیاره له وتأثیو على الابان من غير مانع ولا حائل بينه وبين الايان » ولو آمن ابو 
جهل لكان الله سبحانه وتعالى » يعلم منع الإيمان» لأن علم الله سبحانه » سابق للمعلوم 
غير سائق إلیه ولا مؤثر فيه » وهذا کا تراه واضح لن انقاد لحکم عقله (لا) کا عکس 
الغوي أبو الحسن الأشعري من أن ذلك (الإعلام) من الله سبحانه » بكفره (سبب 
لحصول كفره )» لأنه لا تأثير لعلم الله تعالى » في حصول الكفر من العبد ولا الإبمان البتة» 
کا ذكرناه وإنما علمه تعالى » بذلك سابق غير سائق » (وإذا م يكن الإعلام سبباً) لكفره 


(۱) زادة من ع . 


۲٦٦ 


رلم يلزم التكليف) من الله تعالى» لأبي جهل ( بالكفر) بل حصل منه الكفر باختيار 
واتباع هوی نفسه» فثبت أن الله تعالى » لم يكلفه بالكفر وإنما كلفه بالإيیان . 


دليل آخر على عدم تكليف أي جهل بالكفر 

(وأیضاً) فإنا نستدل على عدم تکلیف ابي جهل بالعلم بأنه کافر بدلیل آخر 
فنقول : ( لم يكلف أبو جهل العلم بانه كافر ) » ا زعمه الأشعري ( لحصوله ) » أي العلم 
بأنه کافر (عنده)» اي عند اي جهل ( بسبب کفره)» فهو عالم بأنه جاحد لا جاءِ به 
النبي (صلى الله عليه واله وسلم ) ومنكر لشرعه» وإذا كان عالاً بذلك کان تکلیفه بان 
يعلم ذلك عالاًء (إذ) هو (تحصيل الحاصل)» وتحصيل الحاصل ( محال » وكذلك أمر 
الحكم به )» أي بتحصيل الحاصل ( محال ) فلا يأمر به تعالى » لأنه ينافي الحكمة» (فثبت 
آنه م يكلف ) ابو جهل (إلا بالإیان ) بالل سبحانه » (فقط ) » لا بالعلم بأنه كافر وذلك 

قلت : وهذا الدليل حيث كان المورد بالکفر هو جحد ما جاء به الرسول (صلل 
الله عليه وآله وسلم) وإنكاره » لأن ابا جهل يعلمه قطعاً . وأما إن كان المراد بالكفر هو 
كونه من أهل النار فلاقطع بأن أبا جهل قد علم ذلك» لأن الله سبحانه» إا أعل(© 
نبيه بذلك» فهو كقوله تعالى : ل وأوحى إلى نوح أنه لن يمن من قومك إلا من قد 
امن 4 » ولو فرضنا أنه علمه فهو لیس بمکلف أنه يعلمه کا في قصة أي لهب»› فهو 
وإن کان قد مع قوله تعالی : 3 سیصلى ناراً ذات هب "» فإنه منکر لکونه کلام 
الله سبحانه . 

قيل: وأيضا فإن قوله : هل تبت يدا أي هب وتب 4“ خرج مخرج الوعيد 
لا الإحبار ا لمحض » وبينهما فرق » وهو أن الوعيد مشروط من جهة المعنى بعدم التوبة » وفيه 
)١(‏ في الأصل: علم . 
(۲) هود: ۳١‏ . 


.۳ المسد:‎ )۳( 
.١ المسد:‎ )٤( 


۷ 


نظر . وهذان الدليلان على بطلان تكليف ما لايطاق من جهة العقل . وأما السمع فهو » 
إن كان لايصح الاستدلال به في هذه المسالة عند الجمهور فهو مثير لدفينة العقل 
ومؤكد له » ولعله (عليه السلام) لم يرد الاستدلال به على أصل المسألة للاستغناء بدليل 
العقل» وإنغا أراد إبطال قول الأشعري وإثبات كفره'“ ما التزمه » لأنه مقر بالقرآن وأنه 
کلام الله تعالی . 
ومذا قال (عليه السلام) (مع أن ماذكره الأشعري) من تكليف ما لا يطاق رد 
لقوله تعالی  :‏ لا یکلف الله نفساً إلا وسعها 4 » ونحوها کقوله تعال : ا لایکلف 
الله نفساً إلا ماأتاه ٠‏ وقوله تعالى : ل فاتقوا الله مااستطعع 4" » وقوله تعالى : 
يريد الله بكم اليسر ولايريد بكم العسر 4“ » ونحوها» ومن رد اية من كلام الله 
سبحانه » فلاشك في کفره . 


١ (‏ ) التكفير بالتأويل أو الإلزام يقول به بعض الزيدية وبعض المعتزلة كالشيخ محمود الملاحمي » على أن يحيى بن الحسين 
ينقل رأي جمهور الزيدية في أنهم لايقولون بالكفر بالإلزام والكفر بالإلزام ا يعرفونه بأنه : «أن تلزم الغير على 
ما تقول به على ما لا يقول به» كالجية فإنه يقولون بال جير ولكنهم لا يقرون بأنهم يقولون بذلك انظر تفصيل ذلك في 
طبقات الزيدية / ق ۰۳۸ ۳۹ للمؤلف المذكور . 

. ۲۸١ البقرة:‎ )۲( 

. ٠١ التغابن:‎ )۳( 

. ۱۸١ البقرة:‎ ) ٤( 


۸ 


[ ۲ ] ( فصل ) في الألطاف وحقيقتها وبيان أحكامها 


وأما حقيقتما فاللطف في اللغة بمعنى اللطافة وهي نقيض الكثافة » واللطافة والكثافة 
من صفات الاجسام » واللطف في عرف اللغة ماقرب من نيل الغرض وإدراك المقصود 
حسناً كان أو قبيحاً» قال الشاعر : 

لو سار اف مدجج في حاجة ماناها إلا الذي يتلطف”' . 

وأما في اصطلاح المتكلمين فهو ماذكره (عليه السلام) : (واللطف : تذكير) 
للمكلف ( بقول أو غي حامل) ذلك القول أو غي (على فعل الطاعة أو ترك المعصية) 
لأجل كونبا طاعة أو معصية من دون إلجاء إلى ذلك » وسواء كان القول من الله تعالى » أو 
من غي كالنظر والاعتبار وسائر الأفعال . ونما قلنا : لأجل كونما طاعة ليخرج مايحمل 
على ذلك وليس بلطف كمحبة الشرف والسمعة فإنهاء وإن حملت على فعل الطاعة أو 
ترك المعصية » فليست لطفاً في الاصطلاح . وقلنا : من دون إل جاء يخر ج مايحمل على فعل 
الطاعة وترك المعصية على جهة القسر والإلجاء فلايسمى لطفاًء وأما ما قرب من القبيح 
فلايسمى في الاصطلاح لطفا بل يسمى مفسدة. 


1۹ 


قال الإمام المهدي في (الغايات ) : «وأما قسمة اللطف فله ثلاث قسم : 
الأولى 
أطف توفيق › ولطف عصمة» ولطف مطلق . 
فالتوفيق : هو اللطف الذي يفعل عنده الطاعة لاعالة من دون إلجاء. 
والعصمة : هي اللطف الذي يترك لأجله المعصية لاعالة. 
واللطف المطلق : هو ما كان المكلف معه أقرب إلى امتثال ما كلف . 
الغانية 
كالصلاة› وإلى ماهو من فعل غیره وغير الله . وسياتي تفصيل ذلك . 
الثالفة 
واج وهو الذي من فعل آله تحال ٠‏ سوا كان لظفا راجب :> 
أو مندوب : وهو ما کان من فعلنا لطفا ف مندوب أو ترك مکروه) . انتہی . 
قلت : وهذا بناء على أن الشرائع الطاف'ء وأن الألطاف واجبة على الله» 
وستان إبطال ذلك إن اء اله تعال: 
أماء الملصلحة 
وقال القاضي عبد الله بن زيد العنسي في (المحجة البيضاء) : «اعلم : أن المصلحة 
)١(‏ يعني أن ماأمر به الله » من الصلاة وزكاة وحج إلى غير ذلك من التكاليف الشرعية . هي في الأصل لطف في 
تقريب عمل الطاعة أو الخير بوجه عام » وقد استدل أصحاب هذا الرأي بقوله تعالى : فإ إن الصلاة تنهى عن 
الفحشاء وا منكر & (العنكبوت : ٤١‏ ) والمعتزلة هم القائلون بذلك انظر تفصيل ذلك في شرح القلائد ق ٣ه‏ 
والمغنى ۳۳/٠١‏ وما بعدها . وقد وافق بعض الزيدية المعتزلة في القول بذلك » والمؤلف وكذا الإمام القاسم صاحب 


الأساس من معارضي القول بذلك» وا أشار المؤلف بأنه سوف يتعرض لنقده ونقضه فيما سيأتي . 
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تسمى مصلحة وصلاحاً لما كانت جارية مجرى المنفعة » فإنها مقدمة المنفعة العظيمة التي 
الات الا ي لطا اا قري من يل لر جم إرة لله انكف 
قال : « وهذه الأماء تطلق”'“ عليما سواء فعل ال مكلف عندها الحسن وانتهى عن القبيح أم 
لا. وتسمى توفيقاً إذا كان المكلف يختار عندها الطاعة ولايخل بها . وتسمى عصمة إذا 
كان المكلف ينزجر عندها من المعصية بحيث لا يفعلها أصلاًء لأن التوفيق والعصمة أسماء 
مدح وتعظم لايطلقان إلا على من تستحقه» وهو من يأني بالطاعات ويتجنب 
المقبحات» فيقال : هو موفق ومعصوم » وإن كان اسم المعصوم نما ينطلق في الاصطلاح 
على من اعتصم عند اللطف من الكبائر مثل قولنا في رسول الله (صلى الله عليه واله 
ت جو مين ن الا وا اا ت ن لار والمباحات» ويجوز أن يطلق اسم 
التوفيق على ا ممن لما كان يختار طاعة الله عند الألطاف التي يفعلها له عز وجل» . انتهى . 

واعلم : أن الوجه في ذكر الألطاف هنا وإن كانت غير واجبة على الله سبحانه 
وتعالى » كونها من تفضلات الله سبحانه » التي فما غاية العدل والحكمة» کا ذكر في 
أصل التكليف . (و) حقيقة (الالتطاف) من المكلف : هو العمل (بمقتضاه)» أي 
بمقتضى اللطف الحامل على فعل الطاعة أو ترك المعصية» وهو الفعل للطاعة والترك 


قية ت ال ذ لان 

(و) اما حقيقة (الخذلان ) : فهو في اللغة ترك العون والنصرة» وني اصطلاح 
الشرع : (عدم تنوير القلب بزيادة في العقل الكاني ) في حسن التكليف تنويرا ( مثل تنوير 
قلوب المومنين » کا مر ) ذكره في فصل الكلمات المتشابهة . فعلى هذا الخذلان ضد تنوير 
القل: 

وقال الإمام المهدي (عليه السلام) : «هو منع اللطف ممن لايلتطف». قال : 
« وتسميته حينئذ لطفا مجازاء إذ لايلتطف به الخذول» . 
)١(‏ في الأصل: تتطلق أو تنطلق» الكلمة غير مضبوطة بالإعجام كا هو الحال في الخطوطة . 
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قلت : ولامانع من تسميته لطفاً حقيقة» وإن م يفعل الملطوف فيه» لأنه قد 
حصل معناه الحقيقي » وهو التقريب » وهذا قالوا: ومن كان له لطف وفعل به فإنه 
لايجب» لأن اللطف ليس مموجب للملطوف فيه وإلا وجب أن يزيل الاحتيار ويرفع 
التكليف » وإنما يقرب إلى الملطوف فيه فلا يلزم أن يومن عنده كل أحد. ذكره القاضي 
عبد الله بن زيد العنسي في (المحجة البيضاء) . 


وحقيقة (العصمة ) في اللغة : المنع عن الوقو ع في الأمر الخوف » وعليه قوله تعالى : 
لاعاصم اليوم من أُمر الله إلا من رحم ربي ي . 

قال في (الصحاح) : « العصمة : الحفظ» يقال عصمته فانعصم » واعتصمت 
بالله سبحانه » إذا امتنعت بلطفه من المعصية)' . 

وأما ني الاصطلاح فهي : (رد النفس عن تعمد فعل المعصية أو) تعمد (ترك 
الطاعة» مستمراً)» أي ينع نفسه من فعل المعصية وترك الطاعة عمداً بدا وذلك 
( لحصول اللطف ) الحامل على ذلك وحصول التنوير للقلب ( عند عروضها)» أي عروض 
الطاعة وا لمعصية » وهذا موافق لما ذكر في (الصحاح) . وظاهر كلام الإمام المهدي (عليه 
السلام ) والعنسي» رحمه الله » المتقدم ذكره» خلافه» والله أعلم . 

قال ( عليه السلام) : قال (المهدي (عليه السلام ) ء وأبو هاشم : ونجوز كون فعل 
زید لطفاً لعمرو ) فيدعوه ذلك الفعل الصادر من زيد إلى فعل الطاعة أو ترك المعصية»› 
(و) كذلك (يجوز تقدم اللطف ) سواء كان من فعلنا أو فعل الله تعالى على الملطوف 
فيه » لأن حقيقة اللطف هو مادعا وقرب إلى فعل الطاعة أو ترك المعصية» فيصح أن 
يكون ذلك الداعي والمقرب متقدماً (بأوقات ) كثية » (ولو ) كان اللطف (قبل بلوغ 
لكلف ) فإنه لاينرجه ذلك عن كونه لطفاً (مالم يصر ذلك) التقدم (في حكم 
(۱) هود: ٤۳‏ . 


. ۱۹۸٩/١ انظر‎ )۲( 


V۲ 


الملسي)» فإن صار في حكم المنسي لم تصح فيه حقيقة اللطف » وهو الدعاء والتقريب » 
والمعنى ؛ أنه لايسمى لطفاً لاأنه لايجوز تقدمه إذا صار في حكم المسي» لأ اللطف 
غير واجب على الله تعالى » کا سبق (خلافاً لأبي علي ) في المسألتين معا فقال : لا جوز أن 
يكون فعل زيد لطفاً لعمرو ولا يجوز تقدم اللطف بأ كثر من وقت واحد» وهو وقت حصول 
الدعاء الذي لاتعقل اللطفية إلا به قال : إذ يجب أن يقع اللطف على أبلغ الوجوه في 
اللطفية . 
خلاف أي علي في تقدم اللطف بأوقات كثيرة 

(لنا) حجة على ماذهبنا إليه ( حصول الالتطاف بالمواعظ ) والخطب والتذكير 
بالأم الماضية ومانزل بهم من الهلاك»› (وهي) بلاشك (فعل الغير)» وإلا فما فائدة 
الوعظ والتذكير . رو) كذلك يحصل الالتطاف (بأموات القرون الماضية) كعاد ومود 
(وبهدم مساكنهم )» فإن في ذلك عبة للمعتبر وتذكرة للمذكر » ا أشار إلى ذلك تبارك 
وتعال » في قوله : ا وإنكم رون عليم مصبحين وبالليل افلا تعقلون "'» ( وهي )» 
أي القرون الماضية (متقدمة ) باوقات كثيرة . 


. ۱۳١۷ : الصافات‎ )١( 


VY 


[ ۲۳ ] (فصل) في أحكام اللطف 
وغيره نما زعم كير من أهل علم الكلام أنه واجب على الله 
تعالى الله عن ذلك علواً كبيرا 


قال (عليه السلام) : (ومايفعله الله تعالى ) لعباده من المصالح الدينية والدنياوية 
وغيما (قطعاً)» أي لایترکه بل يفعله» أي لا بد أن يتفضل به (لایقال بأنه واجب 
عليه تعالى ) عن ذلك» لإيهامه التكليف» أي إيہام الوجوب كون الله تعالى » مكلفاً 
بذلك الواجب » لأن الوجوب فيه تحميل الكلفة والمشقة » وذلك لا يجوز عليه تبارك وتعالى » 
وما وهم الخطاً فلا يجوز إطلاقه على الله تعالى . 

اعلم : أنه قد ثبت أن الله سبحانه» متفضل بإججاد الخلق وبتكليفهم وبزيادة 
التكليف كلامتحان بخلق إبليس وإمهاله » والتخلية بينه وبين من يضله من الغاوين › 
وزيادة الشهوة » وتكليف الامور الشاقة كالقتال ونحوه » وكقتل النفس في زمن موسى (عليه 
السلام ) وامتحان أهل القرية بخرو ج الصيد يوم السبت» وغير ذلك من زيادة التكليف » 
وکل ذلك تفضل من الله سبحانه» وإحسان» وهو عدل وحكمة» لانه عرض على 
استكثار الخير اتفاقاً» وإذا كان كذلك فلامعنى لإيجاب الألطاف ولاغيرها على الله 


۷€ 


تعالى » إذ لاوجه يقتضي وجوبما مع حصول التفكين من الله سبحانه » للمكلفين بالقوة 
والآلات من الطاعة والمعصية » والوعد على الطاعة بالثواب » والوعيد على المعصية بالعقاب» 
ومع كونه تفضلاً وإحساناً » لأنه عرض على استكثار اير » وهو ما اعد الله سبحانه » من 
الثواب الذي لايحصى والنعم الجليل الذي لايفنى » في مقابلة العمل اليسير المنقطع»› قد 
قابل نعم الله سبحانه» في الدنياء التي هي أكثر وأجل من أن تحصى» ک| قال تعالى : 
وإن تعدوا نعمة الله لاتعصوها 4 وذلك محض التفضل» ثم أخبنا الله سبحانه» 
بأنه يتفضل على المطيعين بزيادة الهدى وتنوير البصية والإعانة هم على الطاعة وهميع 
أمورهم » وذلك من مقدمات ماوعدهم به وتفضل عليہم من الثواب» وأخبرنا» جل 
وعلا» بأن من عصاه وخالف أمره واتبع هواه سلبه الله تعالى » هذه الزيادة والتنوير وخلاه 
وشأنه ووكله إل نفسه» وذلك أيضاً من مقدمات ما أعد الله له من العذاب في الآحرة إلا 
أن يرجع إلى ربه ويتوب من عظم ذنبه فيرجع الله عليه بالمداية وزيادة البصية . وهذا هو 
المعلوم من العقل والسمع وأقوال الأئمة (عليهم السلام ) والقران ملوء بذكر هذا المعنى . 

وأما ما ابتدعه المعتزلة في تقسم الألطاف التي ذكروها وإججابها على الله سبحانه» 
فلم أعرف وجهه ولا وقفت عليه في أقوال أهل البيت (عليمم السلام) والله أعلم . وقد 
نقلت من أقوالهم في ذلك مالا بد في معرفة مقاصدهم . 

قال بعض المعتزلة ومن وافقهم : يجب على الله ستة أمور وهي : 

اللطف للمتلطفين . 

والعوض للمؤلين . 

والانتصار للمظلومين من الظالين . 

وقبول توبة التائبين . 

والاثابة للمطيعين . 

قالوا : فالثلاثة الأولى ليس الموجب ها ابتداء التكليف » والثلاثة الأأحر يوجبها ابتداء 
التكليف . وقال بعضهم هي نانية هذه الستة : ونصة المظلومين » وبعثة المستحقين . 
(۱) ابراهم : ۳٤٣‏ . 


Vo 


الإمام بحيى : اتفاق المعتزلة والزيدية على القول بوجوب اللطف 

وقال الإمام بحيى في (الشامل ) مالفظه : «اتفقت العدلية من الزيدية والمعتزلة على 
القول بوجوب اللطف والعوض والثواب على الله تعالى » وغير ذلك من الأمور الواجبة عليه 
من أجل التكليف » فأما ما لا يتعلق بالتكليف كالأفعال المبتدأة فلا يوصف بكونه واجباًء 
إا برضف بكر عة ولا فلا كال الكت هه ال :روذب 
حققوا الأشعرية كال جويني والغزالي وصاحب (النهاية ) إلى أنه لاججب على الله تعالى» 
واجب اصلا ولا لأجل سبب آخر» . 


الرد على المعتزلة بأن الطاعات شكر وليست لطفاً 

قلت : وفي إطلاق القول عن العدلية كافة نظر » فإن مذهب الجلة من أهل البيت 
(عليه السلام) وغيرهم من شيعتم انه لامجب على الله سبحانه» لعباده شيء» وٳنغا هو 
متفضل عليمم بكل منفعة ومصلحة دينية أو دنياوية حسما ذكره الإمام عليه السلام) . 

(و) لنا حجة ثابقة على ما ذهبنا إليه » وهي » ( لأن الطاعات ) لله سبحانه وتعالى » 
(شکر) له» جل وعلاء ( لا يأتي إن شاء الله تعال )» في كتاب النبوة» وإذا كانت 
الطاعات شكراً لله تعالى » (فالثواب ) الذي زعموا وجوبه على الله تعالى » (تفضل منه) 
تعالى » على المثاب (محض)» أي خالص من شائبة الوجوب عليه تعالى . 

قال العنسي » رحمه الله : «وأما قول القائل أنه يلزمكم أنه ليجب الثواب على الله 
تعالی » على هذه العبادات» لک هذه العبادات توازي نعم الله لکونہا لا ولیس 
جب عل المشكرر غل النعمة: التالفة نة أخرنق رازي «شكر الشاك لة: 

فالجواب : إنا نقول قد بينا أن العقل يقضي بأن العبادة واجبة علينا شكرا لله 
تعالى » على أصول النعم وأن سائر النعم لا تحصى ولاتعد» وأنه يستحق علا الشكر 
لامحالة » ومن المعلوم أن هذه العبادات لا توازي الأقل من نعم الله تعالى » بل لو أن بعض 
الآدميين أعطانا ماهو دون حاسة'العين والسمع والبصر ونصبنا له ما يرضيه هذا النصب 
)١(‏ انظر الاحياء للغزالي /١‏ ۹۹ والإرشاد للجويني ۲۷١‏ وامحصل للرازي ٠٠٠٤‏ . 


۲۷٦ 


في الصلاة في اليوم والليلة لكان قليلاً في ضمن بعض تلك النعم» وإن كنا ذكرنا أنه 
لااعتبار بالمقدار في الشكر بل مايقع من الإعظام والإجلال والخضوع والتذلل . فقط 
وبلو غ المبلغ العالي في ذلك » فالثواب من الله تعالى » على ذلك تفضل وإنعام » ولولا ذلك 
لا كان متفضلاً علينا بأصل التكليف» لأنه إذا كان الثواب يتنزل منزلة الأجرة على 
الأعمال فقد ثبت في الشاهد إن من استأجر أجيراً على عمل من الأعمال ليعطه أجرته› 
فإنه وإن استحق عليه الأجر على ذلك فإنه لا يكون متفضلاً عليه بذلك الاستيجار » فلو 
كان إنما عرضنا» تعالى » بالتكاليف الشاقة لأجل أن يعطينا هذه الأجرة التي هي الثواب 
العظم لایکن متفضلاً علينا بالتكليف » وقد ثبت أنه متفضل علينا بالتکليف ما بينا أن 
التكليف ليس إلا إكال العقل المتضمن لوجوب واجبات» وقبح مقبحات» وحسن 
محسنات » وخلتق الشهوة والنفار اللذان يتعلقان بالأفعال والترك على ماتقدم بيانه» . 


قال : «فإن قیل : انه کان ممکنه أن يغنينا با لحسن عن القبيح فلايشق علينا 
الفعل» فلأجل جعله شاقاً علينا استحقينا عليه الثواب» ووجب عليه تعالى » فعله . 


قلنا : وما تعني بقولك : إنا نستحق عليه تعالى » فعله ؟ فإن عنيت بذلك أنه بحسن 
منه تعالى عند ذلك المنافع العظيمة المقرونة بالإجلال والتعظم » وكان لايحسن منه ذلك 
التعظم ألا قبل هذه الأفعال والتروك . فهذا صحيح » ولكنه لايجب إذا حسن منه تعالى » 
عند فعله» ولم بحسن عند ألا يفعل ذلك أن يقال بأنه واجب عليه . ألا ترى أنه بحسن 
المدح والتعظم » وإن لم نقل: كان ذلك واجباً عليه . وإن عنيت بذلك أنه لو لم يفعله 
تعالی لكان التكليف E‏ فقد بینا أن ذلك لايدل على وجوب الفعل»› وإِن اُردت 
باستحقاقنا للثواب عند فعل الطاعات واجتناب المقبحات : ان الثواب جار مجرى المدح 
من المنعم للشاكر على النعم والايادي لا فعل العمل الحسن» وهو الشكر فذلك صحيح 
ولا يقتضي أن ذلك واجب عليه » وإنما بحسن منه ذلك کا بحسن من سائر العقلاءء وإنغا 
بخص القديم تعال » في الثواب بأنه قد علم أنه يجازي به ووعد به على الامتثال لأمره فصار 
مستحقا عليه كاستحقاق الموعود على الواعد له بالوفاءء وليس هذا من الوجوب في 
شيء) . 


VY 


قال : «فإن قيل: لو لم يجب الثواب على الله تعالى » لحسن منه الإحلال به» 
ومعلوم أن ذلك قبيح . 

قلنا : إن الله تعالى » كان يحسن منه أن يخل بالثواب بأن لا يتقدم منه الإنعام» فأما 
بعد الإنعام منه فإن إخلاله بالثواب يكشف عن أمرين قبيحين : 


٤ 


احا 
کون التکلیف قبیحا» لانه يكون قد فعله لاليصل المكلف إلى لمنافع التي هي 
منافع الثواب » فيكون التكليف إما عبشا وإما ظلما . 


وثانہما 

أنه يكشف عن الكذب في وعده بالثواب للمقربين » وهم القابلون لإنعام رب 
العالمين . فهذا القبح عند الإحلال بالفعل إذا كشف عن قبح غيو ودل عليه فإنه 
لايقتضي وجوب ذلك الفعل» . انتهى . 

وما يدل على ماذکرنا من أنه لامجب على الله سبحانه لعباده شيء ما رواه امريد 
بالل“ (عليه السلام) في ( كتاب سياسية المريدين) عن رسول الله (صلى الله عليه واله 
وسلم) أنه قال لأبي ذر» رحمه الله : «ياأًبا ذر إن حقوق الله أعظم من أن يقوم بها العباد 
ولكن أمسوا تائبين وأصبحوا تائبين »" . ومن أقوال الأئمة (عليهم السلام ) قول الوصي› 
کرم الله وجهه » في بعض خطبه بصفین ما لفظه : « ولکنه جعل حقه على العباد أن يطيعوه 
وجعل جزاءهم عليه مضاعفة الثواب تفضلاً منه وتوسعاً بجا هو من المزيد أهله» . 

ومن دعاء ( الصحيفة ) لزين العابدين علي بن الحسين (عليه السلام) : ياإلهي لو 
بكيت إليك حتى سقط اشفار عيني » وانتحبت لك حتى ينقطع صوتي » وقمت لك 
حتى تنتغر قدماي» وركعت لك حتى ينخلع لك صلبي» وسجدت لك حتى تنفقاً 
حدقتاي» وأكلت اللرإض طول عمري» وشربت ماء الرماد آخر دهري» وذكرتك في 
)١(‏ الاروني أحمد بن الحسين» تقدمت ترجمته . 


(۲) الحديث هكذا في الأضل ولم أقف على تخرجه . 


YA 


خلال ذلك حتى كل لساني ثم لم أرفع طرفي إلى افاق السماء استحياء منك 
مااستوجبت بذلك حو سيئة واحدة» وإن كنت تغفر لي حين أستوجب مغفرتك وتعفو 
عني حين أستحق عفوك»› فإن ذلك غير واجب لي باستحقاق ولاأنا اهل له 
باستیجاب » . انتہی . 


لفظ الوجوب على الله مبدع 

وني أقوال العترة (عليهم السلام ) من أمثال هذا كثير » ولا شك أن لفظ الوجوب 
على الله سبحانه» مبتدع حادث لم یطلقه على الله سبحانه » الرسول (صلى الله عليه واله 
وسلم ) ولا الصحابة ولا التابعون » ولا قدماء اهل البيت (عليهم السلام ) المطهرون . 

قال (عليه السلام) : ولنا حجة ثالة على ما ذهبنا إليه (و) هي رلا خلقه 
للحيوان) على اختلاف أجناسه ( كإحضار قوم محتاجين إلى الطعام) في الشاهد» 
(وإعداده) تعالى » (للجزاء كنصب مائدة سنية )» أي مائدة عظيمة فيا أنواع الطعام 
ما يعجب ويرغب » (وامتحانہم )» أي امتحان المكلفين بالقكليف وحمل أعبائه والآلام 
ونحوها ( كجعل الطريق إليما) ‏ أي إلى تلك المائدة» (وتمكين المكلف ) من فعل ما كلف 
به بخلق القدرة والالة ( كتيسير تلك الطريق ) وتسهيلها للسالك إلى تلك المائدة» (وفعل 
الألطاف ) للمكلفين ( كنصب العلامات ) الواضحة على تلك الطريق ( كي لايسلك 
غيرها) » أي لايسلك غير تلك الطريق » (وإرسال الرسل) من الله تعالى » ( كالنداء 
إليما) » أي الدعاء إلماء (وقبول توبة التائبين كأعتاب من أباها) » أي قبول عذر من 
اعتذر عن آبائه ها ورجع ليما . 

قال في (الصحاح): «يقال أعتبني فلان إذا عاد إلى مسرتي راجعاً عن 
الإساءة'» والاسم منه العتبى ... واستعتبته فأعتبني » أي استرضيته فأرضاني » . 
(فكما أن فعل ذلك كله تفضل في) حكم (العقل) من صاحب الائدة على القوم 
)١(‏ في الأصل: المساءة» والأضح ماأثبتناه من الصاح . 
(۲) انظر الصحاح ٠۷١/۱‏ . 


44 


الحتاجين إلى الطعام لاينكره عاقل (فكذلك هذا) الذي زعمت المعتزلة أنه واجبل على 
الله تعالى » وهو ال جزاء» والعوض » والقكين » واللطف » وقبول توبة التائبين . وقد تضمن هذا 
امثال هذه الخمسة» وهو إشارة إلى ماروي عن النبي (صلى الله عليه واله وسلم) في 
حديث جابر بن عبد الله الأنصاري» رحه الله » قال خرج علينا رسول الله رصل الله 
عليه واله وسلم) يوماً فقال : «أني رأيت في المنام كأن جبريل (عليه السلام) عند رأسي 
وميكائيل عند رجلي فقال أحدهما لصاحبه اضرب له مثلا فقال امع معت أذنك واعقل 
عقل قلبك إغا ملك ومغل أمتك كمثل ملك اتخذ دارا ثم بنى فيا بيتاً نم جعل فيا مائدة 
ثم بعث رسولا يدعو الناس إلى طعامه» فمنهم من أجاب الرسول» ومنهم من ترك › فالله» 
عز وجل الملك» والدار الإسلام » والبيت ال جنة » . رواه الإمام أحمد بن سليمان (عليه 
السلام) وروی نحوه البخاري . 


الشاصف 


وأما التناصف بين المظلومين والظالمين الذي زعموا أنه واجب على الله تعالى » (فهو 
بعد ثبوت كون التخلية ) من الله تعالى » بين الظالم والمظلوم من الأمتحان الذي فيه تعريض 
إلى النفع العظم أو دفع الضرر الجسم » وقد عرف حسن الامتحان با تقدم في فصل 
الآلام » فهو حينعذ ( مزيد تفضل منه تعال » محض )» على أن من أنصفه تعالى من ظالمه» 
لأنه قد ثبت أن الله تعالى » بعدله وحكمته لا يخلى بين الظامم والمظلوم إلا لمصلحة للمظلوم 
توف على مقدار ضرورة الظا م » کا مر ذكره في الآلام» فثبت أن هذه التخلية تفضل من 
الله تعالى » لكونما عرضاً على الخير كالآلام والخموم ونقص الثمرات والأفلاذ والأرزاق وغير 
ذلك » فالتناصف بعد ذلك مزيد تفضل» وقد أوضح ذلك الإمام عليه السلام ) بقوله 
( لأ الأمتحان مزيد"' تفضل) كا مر ذكره (فهي حسنة كالفصد) لموم لدفع الضرر 
(ولا شيء على الفاصد) للاألم (ضرورة) » أي علم ذلك بضرورة العقل» أي بدييته ( غير 
الفعل المطلوب منه ) » وهو الفصادة (إذا كان بصيرا) بهاء (لانه حسن في فصادته عند 
)١(‏ ساقطة من الأصل» والزيادة من المحن . 


۸۰ 


العقلاء) لايختلفون في ذلك » وقد قال تعالى : # ماعلى المحسنين من سبيل 4 فثبت 
بما ذكرناه عدم وجوب التناصف وغیو على الله تعالى . 


قول أبو علي وأصحاب اللطف في الألم 

وقال ( بعض المعتزلة وغيرهم : بل) يجب على الله ماعلمنا أنه يفعله قطعاً فهو 
موصوف بصفة الوجوب فیقبح الإحلال به » 2 احتلفوا فقال بعضهم : ( يجب جحميع 
ماذكر نما تضمنه الخال المذكور»› وهي الستة المذكورة في اول الفصل› وهؤلاءِ هم جمهور 
المعتزلة . (و) قال (بعضهم : بل بعضه)» أي بعض ماذكر كقول بشر بن المعتمر . 
وما نعيه أنه ليجب على الله تعالى بعد التكليف إلا القكين . وقول أي علي وأصحاب 
اللطف : أنه يحسن الام من الله تعالى » جرد دفع الام من غير عوض كا سبق ذكره . 

(لنا) حجة على مخالفينا : (مامر ) ذكره من إيہام التكليف وأن الطاعات شكر لله 
تالف مقابلة النعمة: 


معنی كکتب : أوجب 


(قالوا) » أي الخالفون : لنا قال تعالى : 4 كتب ربكم على نفسه الرحمة أنه من 
عمل منكم سوءا ججهالة ثم تاب من بعده وأصلح فإنه غفور رحم 4 ومعنی کتب : 
ا كقوله : # وكتبنا عليمم فيا أن النفس بالنفس 4" ونحوهاء أي أوجبنا عليم 
ذلك في التوراة . 

(قلنا) في ال جواب علیہم : قوله تعالی : « کتب ربكم » وارد على طرق التشبیه ( شبه 
تعالى » فعله لرحمته بعباده الواسعة لكل شيء بفعل الواجب المكتوب ) الذي يوجبه تعالى 
أو غيره على المكلف ويكتبه عليه ( لما كان )» سبحانه و (تعالى لايخلفه)» أي لايخاف 
(۱) التوبة: .١٩۱‏ 
(۲) الأنعام: ٤ه‏ . 
(۳) المائدة: ٤)٥‏ . 


۲۸۱ 


فعله الذي وعد به أو توعد ( البتة) » أي لايخلفه قطعاً » ( فعبر عنه بكلمة : كتب كقوله) 


تعالى في ذكر النار 3 وإن منكم إلا واردها ‏ أي جهنم » وورودها النظر إليها من بعيد 
( كان على ربك حتما مقضيا )"» أي وكان ورودها على ربك حتما مقضيا . 


والح والتحع من صفة الواجب من كونه أمراً مقضياً لاعالة (فهو)» أي ورود 
جهنم ( غير واجب عليه تعالی » اتفاقاً ) بیننا وبين مخالفینا» فکما جاز أن يشبه بالواجب 
جاز أن یشبه ما کان مثله من تفضلاته تعالى » على عباده التي أخبزنا أنه لا بد أن يفعلها 
هم بالواجب» وليس ذلك من الوجوب في شيء» وذلك واضح . 


الاختلاف بين المععزلة في الألطاف 

واعلم : أن مسألة الألطاف والمصالح من المسائل الكبار التي كثر فيما الخلاف بين 
المعتزلة على أقوال فمنهم من فرق بين المصالح الدينية والدنياوية » وهم البصرية فقالوا : تجب 
على الله الدينية لا الدنياوية . ومنهم من أوجب الدنياوية كالزيادة في الأموال وغير ذلك » وهم 
البغدادية ومنهم من م يوجب شيئاً من ذلك . ومنهم من أوجب بعض الدينية . وقد أحببت 
أن أذكر زبدة ما ذكروه في ذلك ليتضح الحق للناظر فيه على ما حكاه القاضي عبد الله بن 
زيد العنسي في كتاب (امحجة البيضاء) . 


الصالح الدينية 

أما المصالح الدينية وهي الألطاف فقال : «واعلم : أن الألطاف على ضربين : منها 
ماهو من فعل الله تعالى . ومنها ماهو من فعل غي » والذي من فعل غیو؛ إما ان يکون 
من فعل المكلف نفسه أو من فعل غيره» والذي من فعل المكلف نفسه؛ إما أن يكون 
واجباً عقلياً أو شرعياً . والذي من فعل غير ا مكلف نفسه ؛ إما أن يكون واجباً عقلياً أو 
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شرعياً . والذي من فعل غير المكلف ؛ إما أن يكون الفاعل عاقلا أو غير عاقل» . وسياتي 
ذكر ذلك» إن شاء الله تعالى . 

قال : «وفعله تعالى » نوعان : مضار» ومنافع . 

ولمضار نوعان : أمراض وغير أمراض وغير المضار أنواع : الآجال» والغلاءء 
وغیرهما . 

والمنافع نوعان : أحدهما: مايختص المكلف : نحو الصحة» وما أشبهها . 

وثانهما : لا يمختصه » وذلك أنواع : نحو الرزق » والرحص » والخصب 

وغیر ذلك) . اہی . 


اللطف الذي من فعل الكلف 

قلت : وأراد باللطف من فعل المحكلف العقلي : معرفة الله تعالى » لما سبق ذكره في 
باب انظ وان وجه وجرت مره اله شخان كرا لطا وقد د كرا تفه هناك 

وأراد باللطف الذي من فعل غير المكلف عاقلا أو غير عاقل : ماقرب ودعا إلى 
فعل الطاعة أو ترك المعصية . 

قال : « وأما الضرب الأول » الذي هو من فعل الله : فمذهبنا أنه لامجب عليه لعباده 
شيء» ونما هو متفضل عليم بما فعل» . قال : «وإن كنا نقول : أنه لا بد إذا كلف العبد 
وعلم أن له لطفاً أن يفعله له من طريق الدواعي لالأنه واجب عليه » . قال : وهذا القول 
هو الذي نص الشيخ محمود بن الملاحمي في اللطف.وذكر أن الخلاف فيه يقرب أن يكون 
خلافاً في عبارة کالاصلح» . قال : «وماذکره غير بعید) . 


قال : «وذهب بشر بن المعتمر : إلى أن اللطف غير واجب» وإن خالفنا في تعليل 
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نفي وجوبه » لأنه يعلل ذلك بأنه لو كان واجباً لفعل تعالى » من الألطاف في حق كل 
مكلف ما عنده يمن › وذلك يقتضي أن لايعصى أحد» وروی انه رجع) . 


مذهب جعفر بن حرب في اللطف 

قال : «وذهب الشيخ جعفر بن حرب : إلى أنه متى كان الفعل مع عدم اللطف 
اش والثواب عليه أكثر جاز أن لايفعل تعالى » اللطف»› وإن كان المعلوم أنه لو فعل 
اللطف لآمن» لكن ثوابه يكون أقل لقلة المشقة . وحكى عنه الرجوع عن ذلك». قال : 
« وأما الشيخ أبو هاشم فرعا ذهب مذهب جعفر بن حرب ورا فصل في ذلك تفصيلا» 
ورجا ذهب إلى مذهب أي علي : وهو أن اللطف واجب » وهو مذهب قاضي القضاة'» 
وغيره من الشيوخ» . قال : «والدليل على صحة ماذهبنا إليه وفساد ما ذهب إليه الخالف 


وجوه : 


أن اللطف لایعلم وجوبه ضرورة › ولا يصح عليه دلیل» وکل ما هذه حالة فإاثباته 
لايجوز . أما أنه لايعلم ضرورة فذلك ظاهر . وأما أنه لايصح على وجوبه دليل فالذي 

يصح ان یکون دلیلاً عليه هو ما کان متعلقاً به و ليس ذلك إلا مايرجع إلى التكليف . 

إما أن يقال : أن تركه يعود على الغرض بالتكليف بالنقص والإبطال . وإما أن يقال : أن 

تركه يجري مجرى فعل المفسدة» أو أنه جارى مجرى القكين » أو أنه إزاحة لعلة المكلف 
وماعدا ذلك ما يذكر إنما يرجع إلى ماذكرنا. وشيء من هذه الأمور لايدل على وجوب 

اللطلف لطريقتين : جملية » وتفصيلية . 

)١(‏ مذهب أي هاشم وأبي علي وقاضي القضاة في هذه المسألة » أي وجوب اللطف عليه تعالى » واحد إلا أن نمة 
احتلافات في بعض الأمور المتعلقة بذلك بين أي علي وبين أي هاشم والقاضي عبد الجبار » والقاضي يعتبر تلميذاً 
مخلصاً لآراء أي هاشم فلذلك يجنح إلى رأيه » ومراد أبي علي ولي هاشم وقاضي القضاة من اللطف هو مجرد 
الملصلحة في الفعل الذي يقدم عليه ا مكلف وقد فصل قاضي القضاة ذلك في كتبه ‏ انظر شرح الأصول الخمسة 
۳ والمغنی ۱۱۹/۱۲ . 
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الطريق الجملية 

فهو أن ذلك كله عحافظة على أن لا يبطل التكليف أو يقبح فعله» وقد ثبت أن 
التکليف تفضل من الله تعالى » فيجوز أن يزيله وألا يتفضل به » وقد فعل تعالى » ذلك في 
كثير من المكلفين فإنه يقطع القكليف عنهم » ويرفعه تارة با موت » وحيناً بإزالة العقل » وتارة 
بتسليط العجز وغير ذلك» وإذا جاز الإحلال بالقكليف جاز الإحلال باللطف» لأنه 
تبع' » إذ لالطف إلا فيما كلف » فأما [ كون ]"“ تركه يودي إلى قبح التكليف فقد 
بينا أن هذه الطريقة لا تقتضي وجوب اللطف » ومذا لو لم يخلق الخلق تعالى » لغرض لكان 
قبيحاً» ولايدل على وجوب أن يخلقهم تعالى » بل هو متفضل بذلك» والمعنی : أن تركه 
الفعل إذا كان يكشف عن قبح فعل اخر فإنه لايدل على وجوب هذا الفعل الذي كان 
ترکه کاشف عن ذلك لا ذکرناه. وعلی هذا لو أخلف تعالى » وعده ووعیده وم يفعل 
الثواب والعقاب على ماأخير به لكشف ذلك عن كون الخبر كذباً » ولايدل على وجوب 
أن يعد ويتوعد لأُجل ذلك» بل لو تفضل بترك ذلك لكان حسناً» . قال : «وقد قال 
مشايخنا : لو ابتداً بخلق جماداً وحيواناً غير عاقل لكشف ذلك عن قبح خلقه له» ولايدل 
على أنه يجب عليه تعالى » أن يكمل العقل بل هو تفضل وإحسان» وأمثال ذلك كثية . 
فهذه الطريقة ا جملية . 
الطريق اللفصياية 

فهي أن كل واحد منها لايجوز أن يكون وجهاً في وجوب اللطف » أما الأول : وهو 
أن الإحلال باللطف يعود على التكليف بالنقص ولإبطال فذلك لايصح› لا 
بأنه يخل به مع استدامة التكليف » لأن الذي يدعوه إلى تكليفه يدعوه إلى اللطف له في 
ذلك وإلى إزاحة علته » ولكن حصوله بحسب الدواعي لايدل على وجوبه» فإما أن يقال 
بأنه يخل به متى أراد رفع التكليف فلايصح عند الجميع» لأنه إنغا بجحب عند القكليف 
عندهم فإذا ارتفع التكليف ارتفع وجوبه » وبمذا يبطل الوجه الآخر» وهو أنه إزاحة لعلة 
اللكلفين . 
)١(‏ يعني تبع للتكليف . 
(۲) زيادة ليتسق الكلام. 
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و الف اشح لبان ا E E a‏ 
مجرى فعل القبيح . وأيضاً فإن المفسدة TT‏ 
ما كلف تركه » ولو أنه تعالى » فعل ما هذه حالة لكشف ذلك عن رفعه للتكليف با كان 
کلف فعله أو تركه » کا أن ترك اللطف يكشف عن ذلك . وقد ثبت أنه يجوز أن يرفع 
التكليف› تبارك وتعالٰى » فجاز أن يرفعه بي الوجوه التي بها يرتفع التكليف فلامعنی )ا 
يذكرونه في ذلك» . 

قال : «وأما الثالث : وهو أن اللطف يجري مجرى التقكين » فالكلام في أن القكين 
غير واجب كالكلام في اللطف فإنه لادليل يدل على وجوبه» وجميع ماتقدم مما يبطل به 
وجوب اللطف يبطل به وجوب التقكين » وإن كنا نقول : لا بد أن يفعله مع بقاء التكليف 


الوجه الفاني 

أنه قد ثبت أن بين الط والتكليف امب وعلق عبت لايعقل لطفا إلا ف 
افكت فاد عل ا أو اا او لاا او اخدها ون الا رال ا 
معا ء لأن التكليف تفضل من الله تعالى » ونعمة على ماتقدم ببانه فلايصح القول بأنه 
واجب على الله » ولو كان واجباً على الله تعاى > ۾ يكن بن يجب عليه لبعض خلقه اول 
من البعض الآحر» لأنه لاخصص هناك فالكل عبيده» وامحتاجون إلى تفضله وكرمه 
والتنعم بنعمه » وليس هناك وجه يختص ببعضهم في ذلك دون بعض سوی أنه إذا كان 
تفضلاً جاز أن يخص به بعضهم دون بعض» وإِن قال بأن التكليف واللطف لا يجبان» 
فهو قولناء وإن كان الواجب أحدهما دون الآخر لم يخل أن يكون الواجب هو التكليف 
دون اللطف » أو اللطف دون التكليف » وحال أن يكون الواجب التكليف » لما تقدم» 
وحال أن يكون هو اللطف من دون التكليف إلا أن يفعل تعالى » التكليف» والأؤل حال 
ل ذلك يؤدي إلى وجوب أن يلطف بن ليس بعاقل . وأيضاً فإنه يعود على معنى اللطف 
بائنقض والإبطال » لأنه إنما يكون لطفاً فيما كلف لافيما لم يكلف » والثاني محال » وهو 


۲۸٦ 


a e TT‏ > لان 
القول بانه واجب من دون وجوب التكليف عليه تعالى » يقتضي أنه ليس له أن يخل 
e NS N‏ 
القول فجاز الإحلال بما ليس بواجب في حال لاججوز فما الإإحلال بالواجب . وهذا 
ينقض القول بأنه لا يجب عليه تعالى » فعله إلا أن يفعل التكليف لأن ذلك يقتضي أنه إذا 
م يفعل التکلیف بل أٌخل به کان له أن يخل باللطف . وهذا نقيض قوله أنه ليس له أن يخل 
باللطف» وإن أخل بالتكليف ». 
الوجه الفالث 

قال : «والوجه الثالث : أن اللطف لو كان اا لئت وجوب في العقل 
وذلك لايجوز» لأن الواجب إنما يجب لوقوعه على وجه كالقبيح » فلو کان له وجه لم يخل» 
ا نک ود زی کر اطعا ا ال اد د واا غه فال لک فا 
لاأنه كان يلزم أن يكون واجباً من أي فاعل وقع على ذلك الوجه » وهو كونه لطفاً لما بينا أن 
وجه الوجوب جار مجرى العلة مع المعلول فأين ما حصل ذلك الوجه كان المعلول حاصلاً 
وذلك محال » لأنه كان يلزم أن يكون اللطف من فعل البهائم واجباً عليما للعباد » لأنه قد 
انض بکرته لظفا وهر کر داعا إل ما کل الکلف :وان حت ان لو کن ل 
لطف في فعل قبيح أن يكون واجباً فعله » لأنه اختص بوجه الوجوب » وهو كونه لطفاً. 
ركان يلزم إذا علم الله تعالى » أنه إذا بعث نبياً كافراً كان لطفاً لبعض المكلفين أنه يجب 
عليه بعثته » وذلك محال . وكان يلزم أنه يجب على المكلفين اللطف في المندوبات» لأنه 
لطف فیما کلف » کا وجب على الله تعالى » ومعلوم حلاف ذلك » ونه وجب لوجه سوی 
كونه لطفاً م يخل أن يكون ذلك لا يرجع إلى التكليف أو لما يرجع إلى ا مكلف أو لما يرجع 
إلى المكلف وإلى مايتعلق به » محال أن يجب با لاتعلق له به وإلا كأن م يكن بأن يجب 
e e‏ الملكلف» لأنه كان يلزم ماقدمنا في 
الألطاف التي هي قبائح وإن تجب الألطاف في أفعال البهائم ومن لاعقل له لأن 


(۱) في الأضل : الحال . 
(۲) في الأضل مكتوبة : لاما . 
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ما يرجع إلى المكلف معها ومع القديم على سواء» وحال أن يجب لما يرجع إلى التكليف»› 
لأنه وإن کان لایع التکلیف مثلاً إلا به» فأنه لایلزم وجوبه» لأنه إنغا کان جب لو كان 
التكليف واجباً عليه تعالى » فيكون ما لايم ذلك الواجب إلا به من اللطف والقكين واجباً 
كوجوبه » فما بعد أن ثبت أن التكليف حسن وإحسان» فإغما يلزم أن بحسن منه تعالى » 
فعله ولايجب » فإذا لم يكن التكليف واجباً فما هو وصلة إليه أولى أن لايكون » ولايجوز 
أن يكون وجوبه لما يرجع إلى المكلف الحكى» لأنه لاينلو أن يكون لكونه مكلفاً للغير 
وذلك يقتضي أن يجب عليه اللطف» وإن كان قبيحاًء أو يجب لالكونه مكلفاً بل لأنه 
عام لغرضه بالتكليف » لأنه جوز أن يرفع » تبارك وتعالى » التكليف إما بقبح و إما بغيه» 
فكان يلزم أن لا يجب عليه إتمام غرضه . وأيضاً فهذا إنما يدل على أنه يجب بتوفر دواعيه 
وخلوصه عن الصوارف » وقد بينا أن ذلك لايصح أن يكون جهة وجوب فصح ذلك أنه 
لا جب ألا 
الوجه الرابع 
يجوز الإخلال باللطف 

قال : « والوجه الرابع : أن اللطف يجوز الإاحلال به وكل ماهذه حاله فإنه لايجب» 
أما أنه يجوز الإحلال به فلأنه تبع للتكليف عند الجميع » وقد ثبت أنه تعالى » إذا علم أنه 
إن أبقى زيداً إلى الخد على كال عقله فإن أمرضه في الغد يكون لطفاً في تكليفه في الغد» 
فإنه يحسن منه أن لايبقيه إلى الغد» کا بحسن أن يبقيه ويحسن أن يسلب عقله حتى 
لایکون عاقلا في الغد» کا بحسن أن يدعه كامل العقل» ولو فعل ذلك كان قد أزال 
التكليف عنه » وإذا أزال التكليف عنه جاز أن يخل باللطف الذي كان في المعلوم لو بقي 
إلى الغد.....“ وكل لطف في فعل فإنه إنما يكون لطفاً في فعل مستقبل لاني فعل 
ماضي» وما من لطف هذه حاله إلا يجوز أن يخل به لجواز رفعه التكليف » وأما إن ما جاز 
الإحلال به لايكون واجباً بذلك واضح» فثبت أن اللطف يجوز الإحلال لكونه تابعاً 
للتكليف الذي يجوز الإاحلال به وبذلك يثبت أن اتفكين لايجب على الله تعالى » . 
(۱) الکلام کا واضح ناقص» وتقدیره : لو بقي إلى الغد خد لزيد شيء إما مرض أو سلب عقل أو ي شيء يزيل 


التكليف » إذ الكلام هنا في جواز الإاحلال باللطف . 
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ححة القائلين بوجوب اللطف 

قال : «وأما حجة الخالفين في أن المكلف الحكم قد توفرت دواعيه إلى اللطف 
بالعبد لعلمه بأنه حسن وإحسان وأنه لا مضرة فيه دنيا ودين » ولاوجه من وجوه القبح وكل 
ما هذه حاله جب أن يفعله . فلقائل أن يقول : إن عنيت أنه يجب أن يفعله » أي يستمر 
ذلك منه فصحيح» وإن عنيت أنه ليس له الإحلال به وأنه يستحق الذم على الإاحلال به 
بذلك لایصح لا بیناء وعلى الخالف اوا ان یدل على وجوبه ثم یبنی عليه أنه لیس له 
الإحلال به». 


دلالة القائلين بوجوب اللطف 

قال : «وأما قوم : أن اللطف جار مجرى القكين يبين ذلك ويوضحه : أن من دعا 
غيو إلى طعامه » فكما أنه لابد أن يمكنه من ذلك بفتح الباب وإدخاله الدار وتقريب 
الطعام » فإنه لا بد أن يتلطف له بلين الجانب وتطيب قلبه وحسن خلقه متى علم أنه 

فلقائل أن يقول : هذا إنما يدل على أنه مادام مريداً لغرضه الأول فلا بد أن يريد 
ماهو أقرب إليه وأنه إنما يجب اللطف من جهة الدواعي لاأنه لايجوز الإحلال به». 

قال : « اما قوم : لو م يجب اللطف لم يقبح فعل المفسدة› ومعلوم اا تقبح › 
فكان واجباً» وذلك أنه لافرق في الشاهد إذا دعوت الواحد إلى طعامك بين أن 
تقطب في وجهه» وین ألا تلطف به وألا تلين أخلاقك له في أنه یکون عائداً عل 
غرضك بالنقض في الوجهين جميعاً» وإن كان في أحدهما فاعلاً للمفسدة وفي الآخر 
تاركاً للطف » فإذا كان الإاحلال باللطف جار مجرى فعل المفسدة و كان الإاحلال قبيحاً 
كان اللطف واجبا . 

فلقائل أن يقول : ماذكرتموه دليل على أنه إنما يستمر وجوده كذلك لالأجل أنه 
)١(‏ قطب وجهه تقطيباً» أي عبس» الصحاح ٠٠٤٠/٠‏ . 
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واجب في نفسه» ألا ترى أن العقلاء متى علموا أن غرضه أن يأكل الضيف من طعامه 
فإنہم يعلمون أنه لايحسن منه أن يقطب في وجهه ویفعل مامعه [جحیث ]' لايا کل 
طعامه » ومتى لم يعلموا ذلك» أو علموا أن غرضه أن لایأکل من طعامه فإِنه لا يقبح 
عندهم أن يفعل مايتنع معه من أكل طعامه . فثبت أنه إنما يجب اللطف وجوب وقوع 
استمرار لأجل لان الداعي دعا إليه لالاجل أنه واجب». 


الرد على رأي بشر بن المعتمر بعدم وجوب اللطف 

قال العنسي رحمه الله : «وأما حجة بشر بن المعتمر على أن اللطف غير واجب : 
بأنه لو كان واجباً لفعل تعالى » من الألطاف في حق كل مكلف ماعنده يؤمن» وذلك 
يقتضي أن لايعصى أحد» فذلك من الاحتجاج الضعيف» لأ لأضحاب اللطف أن 
يقولوا : أنه لاحب في کل مكلف أن یکون له لطف ولا في کل فعل أن یکون فيه لطف 
فإن من ا مکلفین من يعلم الله تعالی » أنه لا ينتفع في باب القکلیف بالخیر ولا بالشر »› کا 
أن الواحد منا قد يعلم من حال بعض ولده أنه يكون أقرب إلى الأدب بالشدة» وإن 
بعضهم لا ينقع فيه إلا الرخاء» وأن بعضهم لاتنفع فيه شدة ولا رخاء ولالين ولا قساوة› 
فكذلك حال المكلفين » ومن كان له لطف منم وفعل به فإنه لايجب أن يؤمن» لأن 
اللطف ليس بموجب للملطوف فيه وإلا وجب أن يزيل الاحتيار ويرفع التكليف » وإنغا هو 
مقرب إلى الملطوف فيه فلايلزم أن يومن عنده كل أحد» . 

قلت : والرد على بشر بن المعتمر غير واضح» لأ الله سبحانه » يقدر على تقليب 
القلوب والقوى ورقتها وقساوتما وشدتها ورخاوتها» وتقليل الشهوة وتكثررها مع بقاء 
التكليف » وقياسه » جل وعلا» على الخلوق لايصح» ولو وجب على الله سبحانه » لوجب 
أن يكون جميع المكلفين على صفة النبيين » (صلوات الله عليہم أجمعين )» کا سبق من 
كلام العنسي» رمه الله » أنه لو كان واجباً على الله م يكن بان يجب عليه لبعض خلقه 
أولى من البعض الآخر» والله أعلم . 


14۰ 


قال : «ولأجل اخحتلاف اللطف في المكلفين وني الأفعال اختلفت شرائع الأنبياء 
(علمم السلام) واحتلفت الشريعة الواحدة بحسب الأأقات والأفعال (. 


قال : «فإن قيل : فلم م يجعل الله العبيد متساويين فيما لأجله ييلون إلى دين واحد 
ويجتمعون على الإيمان ؟ 

قلنا : قد علمنا اختلافهم في قواهم وشهوتهم وكثيراً من أحوالم ضرورة » فعلمنا أن 
ذلك هو الذي اقتضت الحكمة» وأنه لو كان ف الحكمة سوى ذلك لفعله الله تعالى » 
ولجعلهم كلهم بصفة الملائكة أو بصفة الأنبياءء فتكون ألطاف الملائكة والأنبياء ألطافاً 
هم ومعلوم حلاف ذلك . فعلمنا ان حکمته تعالى » قضت مايعلم من اختلافهم » . قال : 
« ويمكن أن يقال أن الله تعالى » متفضل وللمتفضل أن يفعل من التفضيل مايشاء حيث 
شاء وأن يرزقنا ويساوي ويفاضل کا نعلمه في الشاهد» فلما خلقهم متلفين في قواهم 
وشهواتهم والاتم وي شدة قلوبهم ورقتها وكونها على هيئة يسرع إليما الخوف والرجاء 
والحزن والغم » وبعضهم على خلاف ذلك» وكلفهم بحسب طاقتهم ومايحتمله كل صنف 
منم ويصلحه » وشارك بينهم في معرفة الله تعالى » وتوحيده لما احتمله العقل الحاصل في 
کل واحد منہم » ویجوز أن يكون علم كل واحد با عليه صاحبه من التكليف لطفا 
للآحر» فلهذا اختلفت تكاليفهم فيما عدا الأضول الجمع عليما في العقول » والله أعلم 
بتفاصيل ذلك) . 


قال : «وأما الضرب الثاني : وهو إذا كان اللطف من غير الله فهو على ضربين : 
أحدهما أن يكون من فعل المكلف في نفسه . والثاني من فعل غيو» فإن كان من فعل 
المكلف في نفسه فهو على ضريين : أحدهما أن يكون لطفاً في فعل واجب أو ترك قبيح . 
والثاني أن يكون في فعل ما الأولى فعله وترك ما الأول تركه . 

أما الأول فإن علم المكلف أنه لطف له في ذلك وجب عليه فعله لأنه جار مجرى 
دفع الضرر عن النفس فإنه قد علم حينغذ أنه لايندفع عنه ضرر العقاب إلا بفعل 
الملطوف فيه » فهو وصلة إلى مابه يندفع العقاب» وقد ثبت أن دفع الضرر عن النفس 
واجب إذا كان المدفوع به دون المدفوع سواء كان الضرر معلوماً أو مظنوناًء وأما إذا لم 
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يعلم الملكلف كون ماهو من مقدوره لطفاً له في ذلك نحو مايقوله شيوخنا في الأعمال 
الشرعيات أنها لطف للمكلفين » فإنه متى لم يفعل تعالى » مايقوم مقام ذلك فإنه لا بد أن 
يعرف وجوب ذلك الفعل عليه مادام على غرض التكليف له بالملطوف فيه » وهو تعال» 
قادر على إعلامه بذلك وغير ممنوع فلابد أن يعلمه مع ذلك لا تقدم» . 


قال : «فأما القول بأنه يجب عليه تعالى » إعلامه بذلك فلا يصح لمثل ما قدمناه في 
أن اللطف غير واجب عليه » تعالى ) . 


قال : « فام القول بأنه یکون تعالى » في حكم الخير بين أن يفعل من مقدوره ماهو 
لطف له وبين أن يعلمه با هو لطف من مقدوره ؛ أعني المكلف في نفسه » فإن الأول في 
ذلك أن لايكون خير في الوجوب لأ ذلك فرع على وجوب اللطف عليه تعالى » وقد بينا 
انه ليجب ولكنه تعالى » يفعل ذلك اللطف الذي من مقدوره» عز وجل»› لان داعيه ل 
ذلك أوفر وأكثر لعلمه بأنه للمكلف أصلح وأسهل ولا صارف يصرفه عن ذلك من كث 
ثواب في فعل المكلف ولاغيو » وهو الجواد الكريم والرب الرحم ولا يعجزه فعله ولا يضره 
التفضل به» ولاهو يبخل على المكلف به» ولاهو ممنوع منه» وماهذه حاله لابد أن 
يفعل بحسب داعيه لامحالة » . قال : «فأما لو قدرنا بأنه م يفعله لكونه من فعل المكلف 
لكونه أصلح له إما لكثة الثواب أو غيره فإنه لابد أن يعلمه بذلك من جهة الداعي» ا 
قدمنا بن ذلك حكم اللطف إذا كان في واجب أو ترك قبيح من مقدور المكلف » وما إذا 
كان في ترك ما الأولى تركه أو فعل ما الأول فعله فإن حكمه حكم الملطوف فيه في أنه إن 
علم المكلف كونه لطفاً فإنه يكون الأول أن يفعل ذلك في العقل لكونه وصلة إلى ماهذه 
سبيله » کا تقدم في الواجب » فإن حكم الوصلة إلى الشيء لا تزيد على حكم ذلك الشيء 
في نفسه» وإن لم يعلم المكلف كونه لطفاً في ذلك فإنه تعالى » مادام على غرضه تكليف 
ما الأولى فعله أو تركه لابد أن يعلم الملكف حاله ليفعله » . قال : ( ا يقوله شيوخنا في 
کثیر من نوافل الشر ع . هذا متی م یکن في مقدوره تعال» مایقوم مقامه » فاًما إذا کان 
ذلك في مقدوره فإن جوده وكرمه يقتضي أن يفعل للمكلف كل ذلك من طريق الدواعي » 
کا تقدم» فلا معن لتطويله ويكون الكلام فيه كالكلام في الأصلح في الدنيا سواء» . 


۲۹۲ 


أفمال العباد نوعان عقلية وشرعية 

قال : «وأفعال العباد وتروكهم التي يصح أن تكون ألطافاً نوعان : عقلية وشرعية . 

فالعقاة: كمعرفة لله تعال ٠‏ وما قصل ا وها يكرت :سيا فا وه النظر: 

والشرعية : سائر الواجبات الشرعية » . 

قال : «فأما إذا كان ذلك من فعل غير المكلف في نفسه فإنه إن كان من فعل 
عاقل فالکلام فيه کالکلام فیما مضی » وهو انه إن کان في مقدوره تعالی » مايقوم مقام 
ذلك اللطف » الذي هو فعل العاقل في حقهاء علمنا أنه تعالى » لا بد أن يفعله من طريق 
الدواعي » | تقدم » فإن م يكن كذلك کان الحكم» کا تقدم في حق ذلك العاقل» إن 
کان له لطف له ا أنه لطف للمكلف الآحرء وإن لم يفعله ذلك العاقل » فهل يسقط 
التكليف عن المكلف الذي ذلك الفعل من العاقل لطف له؟ ام لايسقط التكليف 
عنه ؟) . 

قال : «والأولى أن لايسقط عنه التكليف بل ينزل منزلة من لالطف له في فعل 
أصلاًء لأنه ليس في مقدور الحكم لطف له» فيقال بأن ذلك يدعوه إلى فعله» فإٍذا ل 
يفعله كشف ذلك عن أنه قد اسقط عنه ذلك التكليف . فأما فعل غي فهو جار مجرى 
ماليس له لطف إذا م يفعله ذلك الغيرء لأنه حينعذ ليس في المعلوم أنه بحصل شيء يدعوه 
إل فعل ما كلف مجرى ماليس له في المعلوم لطف أصلاء والوجه الذي لأجله وجب عليه 
ما کلف حاصل› وهو قادر وغير ممنوع › فوجب عليه ذلك الفعل › وم يسقط عنه» فاما 
إذا كان في فعل غير العاقل ما هو لطف للعاقل » فإنه إن كان في فعله تعالى » مايقوم مقامه 
فقد بينا حكمه» وإن لم يكن كذلك لم يسقط عن المكلف التكليف بأن لايقع ذلك 
الفعل على مثل ماتقدم الآن» . 


شرائط اللطف 
قال : « ويشترط في اللطف شرائط : منها المناسبة . ومنها أن يكون حسناً . ومنها أن 
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لايخرج المكلف به عن كونه مختاراً. ومنها أن يكون المكلف عالاً به وبالملطوف فيه وما 
بينما من المناسبة» أو متمكناً من العلم » إما جملة أو تفصيلاً أو ظاناً لذنك» لأنه إذا ۾ 
يكن عالاً ولاظاناً مم يكن له حظ الدعاء والصرف» فإذا كان عالاً فاللطف هو المعلوم» 
وإذا كان ظاناً فاللطف هو الظن» لأن المظنون يجوز أن يكون على ماظن»› ويجوز أن 
لايكون كذلك . فمتى علم لكلف مثلاّ_ موت ولده صار لطفاً له » ومتى ظن ذلك 
قام مقام العلم . 

وقلنا : أو متمكناً من العلم بذلك» لأنه إذا تمكن من أن يعلم بهذا اللطف صار 
منزلة من هو عالم به» وهذا حاطب الله الكفار» وإن لم يعلموا صحته خطابه» لانم 
يتمكنون من العلم بذلك وكلفهم من العلم بالشرعيات لما كانوا يتمكنون من العلم 
بصحتما » وهي ألطاف هم » ويقوم الظن مقام العلم في اللطف الذي هو من فعل المكلف 
نفسه نحو الاجتهاديات وشمها من الشرعيات » . 


رأي المؤلف في نسبة الدواعي إلى الله 

قلت : وقد كثر الكلام في ذكر الدواعي والصوارف في حق الله تعالى . وأنا لا أحب 
نسبة الداعي إليه سبحانه وتعالى . 

قال القاسم”"“ (عليه السلام) في جواب الملحد» حين قال الملحد: «فما دعاه 
إلى خلقنا؟ ألحاجة خلق؟) . 

فقال (عليه السلام) : «أما قولك مادعاه» فمحال» وذلك أنه لم يزل عالاً بلا 
سهو ولاغفلة » فقولك : ما دعاه محال » لأن الدعاء والتنبيه والتذكير إنغا يحتاج إليما العاقل » 
وأما الذي لايجوز أن يعقل فمحال أن يدعوه شيء إلى شيءء إذ لاغفلة هنالك 
ولا سهو» ., 

وقال السيد حميدان (عليه. السلام) في (مجموعه) في الرد على المعتزلة مالفظه : 
)١(‏ القاسم الرسي» تقدمت ترجمته . 


۹٤ 


«ويدل على بطلان قوم في المؤثر في استمرار بقاء العام هو داعي حكمة البارئ تعالى : 
هو كون ذلك موجبا لتوهم ثبوت حكم وحكمه واداعي حكمة» وذلك تقسم وتحديد 
لا يجوز وصف الله سبحانه » به ولا إضافته ليه » . انتهی . 


اللصالح الدنيوية هي المنافع التي لامضر فيا 

قال العنسي» رحمه الله : «وأما المصالح الدنياوية وهي المنافع التي لامضرة فيا 
ولاوجه من وجوه القبيح » وهي مفعوله في دار التكليف عارية عن الدعاء والصرف فيما 
يتناوله التكليف » مثال ذلك أن یعلم الله تعالی » أنه رزق زیداً ما لا انتفع به ولم يستضر هو 
ولا غو بذلك في دين ولا دنيا» وليس هو داع له إلى فعل واجب ولا صارف عن فعل قبيح 
فيكون مصلحة دينية . فهذه المصا الدنياوية عندهم » وإن كان أهل اللغة يستعملون في 
كل منفعة قبيحة أو حسنة» وقد كثر كلام الناس في وجوب المصالح الدنياوية على الله 
تعالی ) . 
الأصلح غير واجب على الله 

قال العنسي : «فذهب الشيخ أبو علي » وأبوٴ هاشم » وقاضي القضاة » وغيرهم إلى 
أن الأصلح من ذلك غير واجب عليه تعالى » . قال : «وهذا الصحيح» وذهب الشيخ أبو 
الحسين البصري إلى أنه يجب من الدواعي إذا كان مازاد على ذلك القدر مفسدة إلى 
مالايتناهاء فإن م يكن مفسدة لم جب من جهة الدواعي » لأن ذلك كالصارف فقد 
یعطیه وقد لا یعطیه عز وجل» . 


قال : «وذهب أصحاب الأصلح إلى وجوبه على الله تعالى » وهم الشيخ أبو القاسم 
الكعبي وسائر أصحابه البغداديين » قال : «وقد طال الكلام بين الشيوخ في الأصلح 
وكثرت الالزامات من البصريين لأصحاب الأصلح والتزموا كثيراً منهاء وأجمعوا'“ أن كل 
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نفع حالص ولا قبح فيه فواجب عليه تعالى » وأوجبوا عليه ابتداء الخلق وابتداء التكليف»› 
لأنه أصلح . واختلفوا» فمنهم من سرَّى بين الفاعلين في وجوب الأصلح عليه عند 
حصول هذا الوجه . وقالوا"“ : بن العباد يجب عليمم الأصلح فألزموا" وجوب التفضل 
في الشاهد . وقالوا : إن الذم على تركه مستحق وإن نقض عن الذم على ترك الواجب . 
وقال بعضهم لايجب في الشاهد" بل في البارئ تعالى » لأ العطية لاتضره والمنع 
لاينفعه بخلاف الشاهد فإن المنع رما كان أصلح له . ثم منهم من أوجب النوافل لأنيا 
أصلح . ومنهم من قال : هاهنا صلاح اخر في أنها لا تجب النافلة . ومنهم من قال : فعلها 
وتركها مستوى في الصلاح فيخير» وزعموا في العقاب أنه أصلح من العفو » فلهذا قالوا 
يجب العقاب » ولم يوجبوا الثواب » لأنه أصلح وأزجر للمكلف أن لايجب . ولا ألزموا قبح 
تكليف من المعلوم أنه يعصى »› قالوا : مجحب تكليفه» لأنه أصلح لمن يعلم أنه لايعصى» إذ 
لو تصور أنه لايوت إلا من أهل ال جنة أغراه ذلك بالمعاصي فلا بد أن يكون في المكلفين 
من يدخل النار لأنه أزجر» . قال : «وذكر الشيخ أبو علي أن مذهبمم في الأصلح غلط› 
وأنه يودي إلى الخطاً الذي يبلغ بهم الكفر » . قال : « وذكر قاضي القضاة أنه لم يرد بذلك 
تكفيهم » لأن الكفر لايثبت بالالزام إلا إذا التزم احالف عين ماهو كفر» فأما إذا طلب 
الخلاص من ذلك فلا كفر» . 

قال العنسي : «ويمكن أن يخر ج هذا الخلاف الظاهر ال جلي الطويل العريض على أنه 
حلاف في عبارة» وإذا 7“ يكن ذلك» فالوفاق ني المعنى أحسن» وإن كان فيه 
تجهيل لشيوخ العدل والتوحيد حيث دارت رؤوسهم في الجدال وإظهار الخلاف فيما 
يرجع الخلاف فيه إلى عبارة » . قال :« وسنبين الأضوب من ذلك» إن شاء الله تعالى » . 


إبطال الأصلح على الله 
قال : «والدليل على صحة ماذهبنا إليه وجوه ذكرها شيوخنا 


() في الأصل : قال . 
(۲) في الأصل: فالمزموا. 
(۳) يعني على الخلق . 
)٤(‏ نهادة ليتسق الكلام . 


مہا 

أن القول بوجوب الأصلح يودي إلى الحال » وذلك لاججوز ؛ بيانه : أنه لو وجب 
عليه إعطاء ذلك الال لم يخل» أما أنه جب عليه ما شاركه في وجه الوجوب » ألا . والثاني 
محال » لأن ذلك يودي إلى أن يختص الفعل بالوجه الذي لأجله يجب ثم لايجب» وذلك 
يعود على وجوبه لأجل ذلك الوجه بالنقض والإبطال » وإن وجب عليه تعالى » ما شاركه في 
وجه الوجوب لم يخل إذا شاركه في ذلك ما لا يتناها بأن يكون في ذلك منفعة ولا مضرة فيه 
على أحد» ولا وجه من وجوه القبح . إما أن يفعله تعالى » وهذا محال » لان إيجاد ما لا يتناها 
محال » وإما أن لايفعله تعالى » وهذا محال » لأن الإحلال بالواجب منه محال » لأنه قبيح › 
والله تعالى لا يصدر منه القبيح » فثبت أنه يودي إلى احال » وما أدى إلى امحال فهو محال . 


ومہا 

أن نورد هذه الدلالة على وجه آخر» وبيانه : لوجب الأصلح لوجب أن يوجد 
تعالى » لنا من الشهوات أضعاف ما أوجده أما إلى مشتهيات كثية » وأما إلى مدرك واحد 
ليتزايد بذلك لذاتنا» فإنما إنما تزداد بتزايد الشهوات » ومامن حد يبلغ إليه من الشهوات 
إلا وما زاد عليه أنفع لنا وأصلح إلى ما لایتناهاء ووجود ما لا یتناها حال » واخحتصاصه بوجه 
الوجوب محال » فإن وجود المستحيلات محال » فقد أدى القول بالأصلح إلى أن ليجب 
الاصلح . 
ومہا 

أنه لو وجب الأصلح لكونه أنفع مع تعرية عن وجوه القبح لوجب علينا الانتفاع 
بالمباحات» لأنها أنفع لنا وأصلح » وذلك محال » لأنه يخرج المباح عن كونه مباحاً . وأيضاً 
فهذه توجب علينا طلب المنافع » ومعلوم أنه لايجب علينا من طلب المنافع إلا ما كان فيه 
دفع ضرر . 
ومنہا 

لو وجب الأصلح على الله تعالى » للعباد لوجب علينا أن ننعم على الحتاج» وأن 
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نتفضل على الفقير » وأن نفائس الأموال في ابات والعطايا والصدقات » وأن ذلك أنفع له 
ولا مضرة عليه » وليس فيه وجه من وجوه القبح » وذلك يخر ج التفضل عن كونه تفضلا» . 

قال : «وليس ضحم أن يقولوا فيه مضرة على فاعله أو مشقة» فلا يجب » لأ من حق 
الواجب أن يكون فيه مشقة ء ولأن ما يقابله من الثواب أصلح وأعظم » ولأنه لو خرج عن 
كونه واجباً لأجل مافيه من المشقة لوجب أن لايجب شيء إلا على الله تعالى » ومعلوم 
حلاف ذلك . 
ومہا 
لو كان الأصلح واجباً لما قدر أن يتفضل الله على العباد 

أنه لو وجب الأصلح لوجب علينا النوافل لأنها أصلح لما فيا من عظم الثواب» 
ومعلوم انها لاتجب » فإن الأمة قد أجمعت» قبل خلاف الخالف » أن هاهنا نوافل غير 
واجبة» وإن كان يستحق علا عظم الثواب . 
ومہا 

لو كان الأصلح واجباً لما قدر تعالى » أن يتفضل عليناء لأنه ما من تفضل علينا إلا 
وهو الأصلح فيختص بصفة الوجوب» ويكون واجباً عليه تعالى » فلايكون قادرا على 
التفضل أصلاً عند أصحاب الأصلح» إلا أن ينتقلوا عن هذا المذهب». قال : «وغير 
ذلك كثيرً» . قال : «وليس فما وجه إلا واعترضه القوم وعارضوا ذلك الاعتراض » . 


أقوى ما يجج به في نفي الوجوب على اله 

قال : «وأقوى مايحتج به في نفي الوجوب أن يقال : لو وجب عليه تعالى » شيءِ 
من أفعاله لكان له وجه وجوب في العقل» لأ الواجب لايجب إلا لوقوعه على وجه مئل 
ما بينا أن القبيح لا يقبح لا لوقوعه على وجه » وذلك لا جوز لانه لو کان له وجه وجوب في 
العقل م يخل أن يجب لوجه متفرع على التكليف» أواً» وحال أن يجب لوجه لايتفرع 
على التكليف نحو كونه منفعة » أو صلاحاًء أو أصلح» وما أشبه ذلك» لأنه كان يازم 
وجوب كل منفعة » أو كل صلاح» أو مصلحة» ل وجه الوجوب مع الوجوب كالعلة مع 
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المعلول » فكما لا يجوز ثبوت العلة من دون معلوها كذلك لايجوز وجود وجه الوجوب من 
دون الوجوب » فكان يلزم أن يجب عليه تعالى » التكليف وإكال العقل وخلق الشهوة 
لجميع الأحياء» لأن ذلك [ من ]“ أصول النعم ورأس النافع التي لولاها لما صح الانتفاع 
وأكثر المصالح والصلاح» ولو وجب عليه تعالى » ذلك لكان التكليف شاملا لجميع 
الأحياء» لأنه لايخل بما جب عليه تعالى » فإن الإاحلال بالواجب”" » نحو فعل القبيح» 
وقد ثبت أنه لايفعل القبيح» فلا يجوز أن يخل بالواجب . وفي علمنا بوجود الأحياء غير 
المكلفين من الصبيان والمجانين وسواهم دلالة على أنه لايجب عليه تعالى » شيء من ذلك . 
وأيضا فلو وجب عليه ما هذا حاله لوجب ذلك على كل حال فاعل » وذلك يقتضي وجوبه 
على العباد في الشاهد» فيجب في الشاهد كل منفعة ومصلحة» وأن لاتكون كونها 
مفسدة أو مشقة موثراً في حكم وجه الوجوب ليزيله ما بينا أن وجه الوجوب كالعلةء 
ومعلوم خلافة » ويمثل ذلك بطل جميع مايدعي کونه وجهاً للوجوب مما لا یکون فرعاً على 
القكليف» وحال أن يجب عليه تعالى » فعل لوجه يتفرع على القكليف » لأنه لايخلو أن 
يجب » لأنه لايع التكليف إلا به أو لايحسن إلا به » وأيهما كان» فإن الفعل لايجوز أن 
يجب لأجله» لأن التكليف تفضل من الله تعالى » على عباده» وغير واجب عليه» عز 
وجل» الابتداء به » وإلا لزم أن تكلف جميع الحيوانات » وذلك حال على ماتقدم» فإذن 
التكليف منه تعالى » تفضل وإنعام» وكل مالايتم التفضل إلا به أو لايحسن إلا به 
لایکون واجباً فعله لوجوه : 

أحدها 


أنه كان يلزم أن يجب علينا ما لايم التفضل إلا به أو مالايحسن التفضل إلا به» 
لن وجه الوجوب مع الوجوب يجري مجرى العلة مع المعلول » ا تقدم» وذلك محال . 


. زيادة ليتسق الكلام‎ )١( 

(۲) العبارة في الأصل: «فإن الإأحلال بالواجب جاز» أو جار» . إذ الخطوطة في شكلها العام غير معجمة أو غير 
خاضعة للتنقيط . فلذلك رأيت حذف تلك الكلمة وإثباتها هنا في الامش » وقد استدرك أحد قراء النسخة فقابل 
بينها وبين نسخة أحرى وأثبت في الامش قوله : « نحو أفعال القبيح » إلى قوله « بالواجب » وعلق بكلمة : صح 
أي أا طبق الأصل» ا هو الحال في الاستدراكات الآنفة » وإن كنت لم أشر إليما لأنها تتوافق مع سياق الكلام 
اما هنا فلا . 
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اليجه الفاني 

أنه لو وجب مالا يتم التفضل إلا به أو ما لايحسن إلا به لكان التفضل واجباً في 
نفسه » لأ ما لايتم الشيء إلا به لايكون على حلاف ذلك الشيء في نفسه» ألا ترى أنه 
جب تبعا لوجوب مالا یتم إلا به ویسقط وجوبه تبعا لانتفاء وجوب مالا یتم إلا به » یبین 
ذلك ويوضحه أنه لما وجب علينا رد الوديعة وقضاء الدين وجب علينا ما لايع إلا به من 
دخول الذات وإخراج مابه يقع قضاء ورد الوديعة ولا لم يجب علينا أن ينتفع الغير تفضلا 
م يجب علينا ما لايع التفضل إلا به » وقد ثبت أن التكليف تفضل من الله تعالى » وإنعام 
غير واجب في حال من الأحوال » فيجب فيما لايم التكليف إلا به أن يكون تفضلاً 
وإنعاماً وغير واجب في حال من الأحوال » . 

قال : «وطهذا يسقط قول من يحكم بواجبات على ذي العزة والجلال نحو الفكين 
واللطف والبيان وغير ذلك مما يحكم بوجوبه على الرحمن» . 

قال : «وهذا الوجه» وإن كان ردا على أصحاب الأصلح من مشايخننا البخداديين › 
فإنه رد على كثير من مشايخنا البصريين » . قال : «وإغا یون مبطلاً لقول من يقول أنه 
يجب عليه الصلاح في الدين والدنيا على معنى أنه ختص بيعنى الواجب الحقيقي الذي 
للإخلال به مدخل في استحقاق الذم على بعض الوجوه» فأما إذا قالوا مجحب ذلك من 
جهة الجود والكرم على معنى أن دواعيه متوفرة إلى إججاده ولاصارف يصرف عن ذلك 
فیجب وقوعه منه تغالى » فإنه لأ يكون رداً ولا ناقضاً لذلك» لأنه إنغا ينقض أن يكون في 
أفعاله تعالى » معنى الوجوب الحقيقي فقط » . 

قلت : وهذا مجرد دعوی بغیر دلیل کا سبق ذکره . 

قال : «فإن قيل : ان ما ذکرقوه الآن يقضي بأنه يجوز تكليف العباد ولا یمکنہم» 
ل ا غه اقفن كفن أن وز أ لاان اللمجاطين واف لا ياطت 
للمتعبدين » وأن لا يقبل توبة التائنين » وأن لا يثبت المطيعين » وأن لا يعوض المؤلين » وكل 
ذلك قبيح» والله تعالى » لايفعل القبيح . 

قلنا : أن ما ذكره احالف لا يصح » لأنه متى قضى بأنه تعالى » قد تفضل بالقكليف 
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ومكن منه من البلوغ إلى امحل الشريف .2 بن دواعيه متورة إلى البيان 
للمخاطبين » واامکین للمكلفين » والثواب للمطيعين » والقبول لتوبة التائبين » واللطف 
للمتعبدين » وأنه لاصارف اا ن ت لأحد من المكلفين › وهو قادر على 
ذلك وغير ممنوع منه» وسنبين أن من هذا حاله لابد أن يفعل مادعاه الداعي إليه» 
فلا يصح القول » بأنه تعالى » يكلف ولايفعل ذلك» لأنه بمنزلة قول القائل بأن دواعيه 
متوفرة إلى الفعل خالصة عن الصوارف » وهو قادر غير ممنو ع ولا يفعل » وهذا محال » وليس 
يجب في كل من توفرت دواعيه إلى الفعل أن يكون ذلك الفعل واجب عليه على معنى أنه 
يستحق الذم بالإاحلال به على مايأتي بيانه » إن شاء الله تعالى . 

فإن قيل : قد ثبت أنه تعالى » لو حل بذلك مع التكليف لايستحق الذم على 
ذلك الإحلال ولكان ذلك الترك قبیحاًء وقد ثبت ان کل فعل یکون ترکه قبیحاً ویستحق 
على تركه يكون واجباً » ولا شلك أنه تعالى » لو لم يمكن المكلفين ولا يعوض المولين ولا يفعل 
شيعاً 7 ماع٠‏ لکان ترکه قبیحاً ولا يستحق الذم» فثبت أنه واجب . 

قلنا : ما تعنون بقولكم : أنه تعالى » يستحق الذم على ذلك ؟ فإن أردتم بذلك أنه 
يستحق الذم على مجرد ترك هذه الامور» وهو الإاحلال بها لاعلى فعل من الافعال» فخير 
مسلم » لأن هذا بناءٌ منكم على أنها واجبة » فدلوا على وجوبها ليصح القول بأنه يستحق 
الذم على تركهاء ولايجدون إلى ذلك سبيلاً . وقد بينا الدلالة على أنها غير واجبة ولا ختصة 
بوجه الوجوب» فلم يصح مايقولونه . ثم يقال همم : أنه تعالى » قد لايبين الخطاب لغير 
المكلفين » ولا يمكنهم من الأقدار » والآلات » ولا يلطف لبعض المكلفين » ولا يثبت الصبيان 
والجانين » ولا يستحق بذلك الذم من أحد من العقلاءء فلو كانت واجبة لاستحق الذم 
بتركها على الإطلاق » ومعلوم حلاف ذلك» وإن أردتم بذلك أنه يستحق الذم على فعله 
للتكليف با لايمكن وما لايقرب معه باللطف إلى ما كلف » وأن يقبح التكليف من غير 
ثواب أو من غير. قبول التوبة » قيل لكم : أ" ولیس جب ذا قبح الفعل من القادر لترك 
فعل آخر أن يكون ذلك الفعل الآخر واجباً؟ ألا ترى أن العبث قبيح لتركه للغرض الذي 


)١(‏ زيادة ليتسق الكلام. 
)۲( زيادة ليتسق الكلام . 


يفعل ذلك لأجله ولا يدل على وجوب ذلك الغرض؟ وكذلك فإن الواحد منا يقبح منه أن 
يكلف عبده الزنجي (!) العمل بمقتضى مايخاطب به بالعربية التي لايفهمها متى ۾ 
يفسرها له بالزنجية » وإن كان لايجب عليه ذلك البيان له» بل لو أخحل بذلك البيان 
لايستحق الذم على الإحلال» وإما يستحق الذم على تكليفه للعمل با لايفهمه» 
فالإحلال باللطف واتفكين وغير ذلك نما ذكروه مع التكليف إنما يكشف عن كون الفعل 
قبيبحاً » وليس يجب إذا كشف الإحلال عن قبح فعل آخر أن يكون الفعل الذي أخل به 
واجباً» ا ذكرناه» في مخاطبة الزنجي بالعربية » فإن الإحلال بالبيان» وإن كشف عن 
كون الطاب قبيحاً وعن كون التكليف بالعمل بقتضاه قبيحاً» فإنه ليجب أن يكون 
البيان واجباً . وهذا لو أخبزا النبي أن زيداً يدخل الدار» فإن زيداً لو ترك الدخحول يكشف 
عن كون ابر كذباً » ولايكون دخول زيد الدار واجباً عليه » كذلك الام لغير عوض 
يكون قبيحاً» ولايدل على وجوب العوض » والذم المستحق _ مثلاً عنه بترك العوض 
ليس بذم على الترك وإغا هو ذم على الألم الذي علم أنه ظلم . وهكذا الترك للثواب يكن 
أن يقال بأنه إنما يستحق الذم عنده على التكليف الذي هو عنيت » أو ظلم إذا كان إلزاماً 
لشاق بغير منفعة ولادفع مضرة. وهكذا في سائرهاء فلايصح معنى الواجب 


ولا قق (۱)( 


قال : « وقد بينا ذلك مفصلاً في ( كتاب الشهاب )» والله المادي » . قال : « اللهم 
إلا أن يريدوا بكونا"" واجبة للتوسع" والجاز والتشبيه ها بالواجب من الأفعال حيث 
شاركتہا في أنه يستحق الذم على جرد الانحلال با . ألا ترى أن العقلاء يعللون حسن الذم 
لو لم ترد الوديعة ولا تشكر الأيادي بأنه أحل بذلك الفعل» ويوخونه على نفس الإاحلال› 
فلولا أن الواجب منفصل عن غير لما صحت فيه هذه القضية» وقد بينا أنه يكن أن 
لايفعل الله تعالى » الثواب من غير قبح يفعله بن لا يكلف العباد» وقد بينا أن هذه الور 
لو وجبت لتقرعها على التكليف لأدى ذلك إلى وجوب التكليف» وأن ذلك محال». 
)١(‏ في الأسل: ولاجقيقة. 
(۲) يعني الألطاف السالفة . 
)۳( في الأصل: التوسع» ولا يستقم العنى بذلك. 
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قال : ١‏ وإذا ثبت ذلك وجب تعظم الله تعالى » أن يطلق أنه يجب عليه حقوق العباد» وهو 
النعم والمتفضل عليهم بالهداية والإرشاد بل الأمر على العكس من ذلك فإن حقه تعالى » 
ولاواجب على العباد"'» ولازم هم الخضوع له والانقياد» [وذلك ] لغامر نعمته 
وجليل منته » وصح أنه لايحل إطلاق ذلك لمن" ثبتت حكمته» وإنغا يجوز ( ممن م 
تثبت حكمته )“ على ضرب من التقييد نحو القول بأن ذلك واجب في حكمته أو في 
جوده وکرمه وعظم منته » فان حکمته تعالی » قد قضت بأنه لايظلم أحداً من العباد وأنه 
لايصح عليه البداء”“ في أفعاله بل تجري [ أفعاله ])"“ على حسب الصلاح والسدادء 
فإذا كلف ليثيب فلا بد أن يتم هم تفضيله تعالى » بالتكليف بالبيان واتقكين واللطف 
للمتعبدين» وغير ذلك نما ذكر عن مشايخنا المتكلمين مادام على عرض الإنعام 
والتكليف » فإذا أراد تعالى » رفع التكليف عن العبد كان له تعالى » أن يرفعه عنه لكونه 
تفضلاً» وللمتفضل أن يتفضل وألا يتفضل» وجاز أن يرفع ذلك التكليف تارة بترك 
اتقكين » وحينا بترك البيان للذين كانوا خاطبين فيفهم بذلك آنه لاتكليف عليہم من رب 
العالين ) . 


حجة البغدادين على وجوب الأصلح 
قال : » وما حجة الخالفين والحواب عنہا» فاحتجحت البغدادية بوجوب الأضلح 


. الأصح أن يقول : ولاواجب عليه للعباد‎ )١( 

(۲) زيادة ليتسق الكلام . 

(۳) في الأصل: إلا ممن . 

)٤(‏ هكذا في الأصل» وا يبدو أنها مقحمة. 

)١(‏ البداء في اللغة : الظهور» وهو في مصطلح الاثني عشرية يعني : التغير في علم | لله » على أن محمد رضا المظفر 
ينفي عن الشيعة الاثني عشرية مثل ذلك» ويفسر كلام جعفر الصادق حول إمامة اسماعيل ابنه ‏ وذلك هو 
السبب في نشأة عقيدة البداء « ما بذا لله في شيء کا بدا له في إسماعيل ابني » . بأن ذلك مصداق لقوله تعالى : 
یحو الله ما یشاء وثبت وعنده ام الكتاب ‏ (الرعد : ۳۹) ومعنى ذلك» کا يقول : «إن الله قد يظهر شيعاً 
على لسان نبيه أو وليه لمصلحة تقتضي ذلك الإظهار ‏ ثم يمحوه فيكون غير ماقد ظهر أولاًء مع سبق علمه تعالى 
بذلك» ک) في قصة ا ماعيل لما رأى أبوه ابراهم أنه يذه » . انظر عقائد الإمامية للمؤلف المذکور ص ٠٠١ »۲٤‏ . 

(1) زيادة ليتسق الكلام . 


۳۳ 


ا ن ا ن ا خسان وة ال 
حالصة ولا صارف عن ذلك من قبح ولا مضة » وهو قادر على إيجاد ذلك وغير ممنوع منه» 
وكل ماهذه حاله فإنه يجب فعله بدليل أن العقلاء يذمونه على ترك ذلك وينقضونه 
بالإإحلال به ويصفونه بالبخل والشح » فلولا أنه واجب لما صحت فيه هذه القضية . ألا 
ترى أن من ملك هرا عظيماً ومنع العطشان من شرب مايزيل عطشه . فإنه يذم على 
ذلك» وكذا يذم إذا منع من الاستظلال بظل حائطه أو من النظر في مراة منصوبة على 
حائطه لا كان ذلك صلاحا لغيو وغير قبيح في نفسه ولامضرة عليه في الانتفاع به» . 


رد اللصرين على البغداديين 

قال : « وأجابمم البصريون بن قالوا : أن توفر الدواعي الخالصة لايكون وجهاً في 
وجوب الفعل » ومذا يكفيه في الاعتذار في الإاحلال به أن يقول : م أفعله لأنه غير واجب . 
قالوا : وقد تتوفر الدواعي إلى القبيح ويخلص عن الصوارف بأن لا يعلم قبحه ولا يجب عليه 
فعله . 

وأما قوهم بأن العقلاء يذمونه ويصفونه بالبخل» فغير مسلم» لأن ذلك إنما يصح 
في الواجب» فليدلوا ألا على وجوبه ليصح القول بأنه يستحق الذم على الإحلال به . 
قالوا : وما ذكروه من المثال بمنع العطشان ومن يطلب الظل والنظر في المراة فإنه ليس بنظير 
مسالتناء وإنما نظيرها أن يوجبوا على الإنسان أن يحفر نهرا ليشرب منه العطشان » أو يبني 
حائطاً ليستظل فيه » أو ينصب مرآة لينظر فيما . وهذا يعلم ضرورة أنه غير واجب» وعلى 
أنا لا نسلم أنه يقبح منه المنع في الأمثلة التي ذكروهاء لأنمم إذا كانوا مرون في ملكه جاز 
أن يمنعهم من المرور عليه » وإنما لم يقبح منه العطشان في بعض الأحوال » لأن الناس شرع 
واحد في الشرب من الماء والاستظلال في الأظلة . 

وقالت البغدادية : أنه لايلزمنا ماذكرتم من وجود مالايتناهى إذا وجدن( 
الاصلح مما يتناهى »› لانه مستحیل في نفسه فلا یجب به . 


(۱) في الأصل : أوجدنا. 


وقال البصريون : قولكم هذا هو الذي أدى إلى هذا [ القول ]"“ الفاسد فيجب 
أن یکون اا قالوا : لا ذا حصل وجه الوجوب فلا یتناهی › وهو خلوص الدواعى » 
كان واجباً » لان وجه الوجوب فيما لا يتناهى » وهو خلوص الدواعي » لأن علمه باستحالة 
ما لا يتناهى يصرفه عن القصد إلى فعله فلا يكون خالص الدواعي بل لایکون له داع إلى 
فعله . 

وقالت البغدادية : إن ما نوجبه نحن نستحسونه نم وتجوزونه ولا يازىكم جواز وجود 
مالایتناهى » فكذلك خن . 

وأجاب قاضي القضاة : بأنه لايلزم على الجواز مايلزم على الوجوب بأن من جوز 
وجود الضدين لا یازمه ما يلرم من آوچ وجودها (. 

قال العنسي» رهه الله : « ولقائل أن يقول : لافرق بين الجواز والوجوب » فإن من 
يوجب وجود الضدین » إن عني به کل واحد منہما منفردا عن صاحبه فال جواز یشارکه في 
أنه غير مستحيل » وإن عني وجوب وجودهما معا في محل واحد فهو محال . والتجويز 
كذلك أيضا محال فلا يفترق الوجوب وال جواز في ذلك . 

وقالت البغدادية : لا يلزمنا وجوب النافلة » لأن فما الصارف » وهو العلم بالمشقة . 

قال التضريون 2 ل با فط للفة ارل من ب ا فا من اة 


قال العنسي رحمه الله : «ولقائل أن يقول : أما إذا كان وجه الوجوب هو خلوص 
الداعي عن الصارف لم تجب النافلة » لأ العلم بما فيما من المشقة يصرف عن فعلها» . 
قال : «ولا قال البصريون هم : إذا كان خلق العام واجب عليه» لأنه أصلح لم يجب 
الشكر علينا له على نعمة بالابتداء بالخلق » لأنه لاحب على مايجب» کا لايجب الشكر 
على قضاء الدين» وإنما يجب الشكر على التفضل والإإحسان . 

قالت البغدادية : فيلزمكم أن ليجب الشكر عليكم في الثواب الواجب عليه وأن 
لايكون نعمة منه تعالى » لكونه زاجباً عليه » وإذا م يكن نعمة لم يكن التعريض بالتكليف 


. زيادة ليتسق الكلام‎ )١( 


نعمة » لأن التكليف مشاق عظيمة » وإغا يكون نعمة إذا كان الثواب تفضلا ونعمة » فإن 
أدى إلى النعمة بعد نعمة» ولهذا عطاء الغير الدراهم لينتفع بها نعمة لما كان يودي إل 
النعمة) . 


قال العنسي رحه الله : «ولقائل أن يقول لشيوخنا البصريين : أن وجوب العقل 
لايدل على أنه لايكون نعمة يستحق بها الشكر» وهذا يجب على النبي (عليه السلام) 
تأدية الشرائع ويلزمنا شكره » . قال : «ثم يقال حم : أن القوم إا أوجبوا الأصلح من جهة 
الشكر والتعظم فلا يلزمهم ما ذکروه. ولا قالت البغدادية بوجوب العقاب لوجوب الوعد 
به من حيث هو أصلح» قال البصريون : فكان يجب أن يتوعد لأنه أصلح ولا يفعله لأنه 
أصلح . 

فقالت البخدادية :إن ذلك بكرن كديا لرعيدة وذلك لا جوز عله تعال. 

قال البصريون : مذهبكم هو الذي أدى إلى هذا الفاسد فكان فاسداً» . 


قال العنسي رحه الله : « وللبغداديين أن يقولوا ليس في الوعيد جهة قبح فوجب أن 
يفعل الله » لأنه ختص بوجه الوجوب» وهو خلوص الدواعي وانتفاء الصارف » بخلاف 
تكذيب الخبر » فإن فيه وجه قبح » فلا يفعله لأنه م بخلص داعيه عن الصارف إلى فعله . 

وقالت البغدادية ردا على البصريين » في إلزامهم فم أن يجب أن التصدق با يملكه 
الإنسان» أن ذلك» وإن كان صلاحاً فإنه مضرة . 


فقال البصريون : كونه مضرة لا ينع من وجوبه» وإلا ۾ جب علينا شيء من 
الواجبات ) . 


قال العنسي رحمه الله : « وللبغداديين أن يقولوا : أنه م بختص بوجه الوجوب» وهو 
الدواعي الخالصة عن الصارف» لأن علمه با عليه من المضرة بالتصديق يصرفه عن 
فعله) . 


العنسي : الخلاف في الأصلح خلاف في العبارة 

قال العنسي رهه الله : « ولقائل أن يقول : إن الخلاف في ذلك خلاف في عبارة» 
لرن بون اف من تت دواع ال عاد ل مالفال وعاصت عن 
الصوارف أو ترجحت عليه » وهو قادر وغير منو ع » فإنه يجب أن يفعل الفعل وإلا بطلت 
التفرقة بين القادر والعاجز » لأنه لا تحصل التفرقة بينهما إلا أن القادر متى توفرت دواعيه 
إلى الفعل ولم يقابلها من الصوارف ما يمانعهاء فإنه جب أن يحصل منه الفعل» والعاجز 
يتوفر ويخلص عن الصوارف فلايقع منه الفعل» . 

قلت : وهذا عندي غير واضح . 


قال العنسي رحه الله : « وما ذكروه الشيخ أبو محمد الحسن محمد الرصاص”'“ بأن 
هذا إنما يجب في داعي الإإحسان"“ دون داعي الحكمة» وهمذا فإن الواحد منا إذا دعاه 
داعي الإإحسان إلى التصدق بدرهم وكان ذلك الداعي قائماً في التصدق بالدرهم الثاني 
والثالث فإنه ليجب التصدق ولايقع» فإنه فرق غير صحيح» وذلك لأنا لانسلم أن 
داعي الإإحسان إلى التصدق بالدرهم الثاني والثالث قائم على ما كان في الأول » وعلمه في 
الأول بأنه لا مضرة في التصدق باثنين وثلاثة وأربعة يصرفه عن فعله» وهذا متى كان عالا 
بكونه حسناً وإحساناً ولا مضة عليه في التصدق بالثاني والثالث لسعة ماله بأن يكون مثل 
ملك قارون» فإنه يتصدق بالزائد على الدرهم مما لامضة فيه متى خحطر بباله داعي 
الإإحسان . 


تعضيد الشيخ الرصاص لكلام البغداديين في اللطف 


قال : وإذا ثبت ماذکرنا صح ما ذکره البغدادیون من وجوبه ؛ بمعنی أنه یستمر 
وقوعه قول صحيح» فكأنهم شبوه بالواجب الذي يستحق على تركه الذم في أن العام 


(۱) تقڊمت ترجمته . 
(۲) في الأضل داعي الالحاد. 


بوجوبه الذي لا صارف له عنه يفعله لا حالة » کا أن من له داعي الإإاحسان يفعله لا عالة» 

فالا واجابا البض يرن سلون ذلك را با رك أن تقال 2 إن :الاد 
قد صرحوا أنه ختص بوجوه الوجوب » وهذا قالوا أنه يستحق الذم على تركه » وأن من ترك 
الإإحسان استنقصه العقلاء. ويمكن أن يقال: أنهم إنما ذكروا ذلك لا طال الكلام 
فخرجت الالزامات إلى مايختص بوجه الوجوب حقيقة فيجري في كلام بعضهم أنه 
لاججوز الإحلال به» وأن العقلاء يذمون من أخل به نحو امثلتهم لانع العطشان ومن 
يطلب الاسقظلدل لا كان جب أن لا جتعه من ذلك لكونه حقا واجبا له فقالوا لى 
منعه لاستحق الذم واستنقصه العقلاء» . وقال : «فعلى هذه الطريقة يكن أن يخرج 
الخلاف» والله أعلم» . 

انتهى ما ذكره العنسي» رمه الله » في (الحجة ) » وقد طال الكلام مع قلة فائدة» 
وإنغا ذكرته ليعرف أن أقوا هم في الواجب على الله سبحانه وتعالى ضعيفة' . 

وإلى هنا انتهى بنا الكلام في القسم الثاني من أقسام الكتاب المبارك» وهو مسائل 
العدل . 


. في الأصل : ضعيف‎ 6D 


۳۰۸ 
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الفهارس 


أسماء الكتب المذكورة في الكتاب 


الأنمار في فقة الأئمة طهار : ٩‏ الباهر: 

للإمام المتوكل على الله يحيى شرف الدين . لأبي القاسم البستي . 
الأحكام في الحلال والرام : -٠١‏ البساط : 

لاإمام المادي يحيى بن الحسين . للناصر الأظروش . 
الأدلة من القرآن على توحيد الله وصفاته : -١‏ البلغة : 

لاقام بن ابراعم ارتي جد الدين الفيروز ابادي . 
الاربعين : ۲ التہذيب: 

للفخر الرازي . للحآم الجشمي . 
الأصول : ۴۳- التوفيق والتسديد : 

محمد بن القاسم بن ابراهم . لاإمام الحسين بن القاسم العياني . 
الأماء والصفات : ٤‏ التلخيص : 

لأي على ال جباني . للخطيب القزويني . 
أمالي المرشد بالله : ٠‏ تفسير آية الكرسي : 

للمرشد بالله . للامام اهادي جحيى بن الحسين . 
البالغ المدرك : ١‏ تنقيح الفوائد : 

للامام اهادي جحيى بن حسين . لیحیی بن هید . 
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القهيد : 

للإمام يحيى بن حمزة . 

الترراة 

لحمیدان بن یی . 

تنبيه الغافلين : 

لحمیدان بن یی . 

تجريد المعتمد : 

محمود بن حمد الملا مي الخوارزمي . 
التصفية : 

للإمام حى بن حهمزة . 

جوابات اهادي : 

للامام الهادي يى بن الحسين . 
جواب الملحد: 

الدامغ للأرهام : 

دعام الإمان: 
الدرة اليتيمة : 
محمد بن القاسم ب 
الدليل الكبير : 
للقاسم بن ابرا 
الديانة : 

للامام اهادي یی ب 
الدلائل : 

رپاض لافهام : 
للإمام المهدي أحمد بن يى المرتضى . 
الرسالة الناصحة : 

لاإمام المنصور عبد الله بن حهمزة . 

الرسالة المنقذة من العطب : 

لعبد الله بن زيد العنسي . 

الرسالة المنبجة في الرد على الفرقة الضالة : 
لعبد الله بن زيد العنسي . 


يى المرتضى . 


بن ابراهم الرسي . 
هم الرسي. 


بن الحسين . 
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سياسة المريدين : 

للمرؤيد بالله الماروني . 

الشامل : 

للإمام يى بن حهمرة . 

الشافي : 

للامام المنصور عبد الله بن حهزة . 
شرح عيون المسائل : 

شرح الأصول : 

لمانكدم ششنديو . 

الشرح والبيان : 

للامام المرتضى محمد بن اهادي . 
شرح دامغ الأوهام : 

للإمام المهدي أحمد بن يى . 
شرح القلائد : 

لعبد الله بن محمد النجري . 
شرح خطبة الأمار : 

لإمام التوكل شرف الدين . 
شرح دعام الإعان : 

محمد بن القاسم بن ابراهم . 
شرح الأيات الفخرية : 

محمد بن يحيى بن الحسين القاس مي . 
الشرح والبيان : 

للامام المرتضى محمد بن الهادي . 
شس الأخبار : 

لابن الوليد القرشي . 

الشهاب : 

لعبد الله بن زيد العنسي . 

صفة العرش والكرسي 

للقاسم بن ابرا ف 


الصراط المستقم : ؟ 
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الصحائف الإلهية : 

لاي البقاء السمرقندي . 

الضياء : 

محمد بن نشودن بن سعيد الحميري . 
العرش والكرسي : 

للامام اهادي يحيى بن الحسين . 
الغايات : 


للإمام المهدي أحمد بن يى المرتضى . 


الفصول اللؤلؤية : 
لابراهم بن حمد» صارم الدين . 
القسطاس شرح المعيار : 


للإمام المهدي أحهمد بن يى الرتضى . 


قواعد آل البيت : 

محمد بن الحسن الديلمي . 
الكامل المبير: 

للقاسم بن ابراهم الرسي . 
مذاكرة السراج الوهاج : 
لعبد الله بن زيد العنسي . 
المعراج : 

للامام عز الدين بن الحسين . 
الحجة البيضاء: 

لعبد الله بن زيد العنسي . 
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اماج : 

للقرشي يحيى بن الحسن . 
الحصول : 

للرازي الفخر . 

منهج الحكمة : 

لاإمام الحسين بن القاسم بن العاني . 
المسترشد : 

للقاسم بن ابراهم الرسي . 
المسترشد : 

للامام اهادي يحيى بن الحسين . 
مسألة الملحد: 

للقاسم بن ابراهم الرسي . 
المقالات : 

لأبي القاسم البلخي . 

منية السول : 

لابن الحاجب . 

المطول : 

سعد الدين التفتازاني . 

المفتاح «مفتاح العلوم)» : 

لاي يعقوب السكاكي . 


کښشف بالملصادر والمراجع في تحقيق 


أولاً الخطوطة : 
۱ ابراهم بن القاسم ‏ صارم الدين : 
نسمات الأسحار في رواة الفقه والاثار 
رقم ( ٦۱۰١‏ ۸)» 
- اسحاق بن محمد العبدي الصعدي : 
الاحتراس من نار لنبراس 
مخطوط بال جامع الكبير المكتبة الغربية صنعاء 

۳ أحمد بن عبد الله الوزير: 

تاريخ ال الوزير 

خطوط بدار الكتب 

رقم ۲۰۲۶٢‏ مکروفلم 

1۳ 


؛؟ س أحمد بن سليمانء الإمام : 
خطوط بدار الكتب المصرية 
رقم ۲۰٣٤۹‏ مکروفلم 
امد بن صالح بن أي الرجال : 
مطلع البروز مجمع البحور 
خطوط بدار الكتب المصرية 
> عبد الوهاب بن أبي عبد الله الكنجوي : 
النراس لكشف الالتباس الواقع في الأساس 
خطوط بدار الكتب المصرية 
pee‏ 
۷ - يدان بن یی : 


مجموع حميدان 


۸ -هحیداحلی: 
الحدائق الوردية في مناقب الأئمة الزيدية 


o 


: عبد الله بن محمد النجري‎ ٩ 
شرح القلائد‎ 
خطوط بمكتبة محمد المنصور بصنعاء‎ 
: عبد الله بن أحمد باخرمه‎ - ٠١ 
قلادة النحر في وفيات أعيان العصر‎ 
مخطوط بدار الكتب المصرية‎ 
رقم 1۱۷ تاريخ‎ 
: الحسن بن كرامة الجشمي‎ ۱۱ 
شرح عيون المسائل‎ 
خطوط بالجامع الكبير المكتبة الغربية صنعاء‎ 


۳1٤ 


۲ - مسلم بن محمد اللحجي : 
کار م الي 
خطوط ال جزء الرابع بالمكتبة الأهلية بباريس 
۴ - يحيى بن الحسن القرشفي : 
منهاج التحقيق وحاسن التلفيق 
عخطوط بدار الكتب المصرية 
٤‏ - يحيى بن حهزةء الإمام: 
الشامل في أصول الدين 
خطوط بدار الكتب المصرية 
رقم ۲4.0۳ ب 
٠‏ - يحيى بن الحسين القاسم: 
طبقات الزيدية الصغرى 
خطوط بممكتبة جامعة صنعاء 
ثانياً الطبوعات : 


ابن حجر محمد بن حمد: 


الطبعة الأولى الدكن ٠١۲١‏ ه 
ابن كير: 
البداية والنهاية 


مطبعة السعادة دون تاریخ 
ث ابن الاير وعصره : 
القاهرة دون تاريخ 
ابن عبد البر: 
الاستيعاب في معرفة الأضحاب 
الطبعة الأول الدکن ۱۳١۱۸‏ ه 
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ابن الوزير محمد بن عبد الله : 
الروض الباسم في الذب عن سنة أبي القاسم 
ابن قتيبة› محمد بن مسلم: 
الشعر والشعراء 
تحقيق أحمد محمود شاکر 
دار المعارف ١۱۹۸۲‏ 
اختلاف اللفظ والرد على الجهمية والمشبمة: 
تحقيق محمد زاهد الكوثري 
مطبعة السعادة ۱۳٤۹‏ ه 
ابن الأثيرء علي بن محمد: 
الكامل في التاریخ دار صادر بیروت ٠۹٦٩‏ 
ابن خلکان : 
وفيات الأعيان 
تحقيق الدكتور إحسان عباس 
دار صادر بیروت ۱۹۷۲ م 
ابن ماجة: 
سنن ابن ماجة 
طبع عیسی الحلبي دون تارځ 
ابن هشام: 
سية ابن هشام 
نشر المكتبات الأزهرية دون تاريخ 
أبو الحسين البصري : 
المعتمد في أصول الفقه 
المعهد الفرنسي دمشق ٠۹٦٤‏ 
- ابن أبي الحديد» هبة الله : 
ا 
الط المة 
۲۹ القاهرة 


۳۱١ 


ابن سینا الشفا: 
المطابع الاميرية ٠۹٦۰‏ القاهرة 
د . أمد مطلوب : 
فنون بلاغية » دار الببحوث العلمية 
الکویت ۱۹۷۰ م 
ابن منظور: 
لسان الغرت 
دار المعارف دون تاریخ 
أبو الفتوح الأصفهاني : 
طبعة الحلبي ٠١٠١‏ ه 
أبي العتاهية: 
ديوان أبي العتاهية 
مطبعة جامعة دمشق دون تارځخ 


- الايجي» عضد الملة عبد الرهن بن علي : 
المواقف في علم الكلام 
تحقيق ابراهم الدسوق وأحمد محمد الحنبولي 
مطبعة العلوم القاهرة دون تاریخ 
ابن الهمام» كمال الدين محمد: 
المسايرة في العقائد المنجية في الأخرة 
مطبعة السعادة ٠۳١٤١۷‏ ه القاهرة 
دیوان امرؤ القييس 


د. أمد محمود صبجي : 
الزيدية» منشأة المعارف 
الاسكندرية ٠۹۸۰‏ 


۳1۷ 


نظرية الإمامة لدى الاثني عشرية 
دار المعارف ٠۹۹۹‏ القاهرة 


امد حسین شرف الدين: 
تاريخ الفكر الإسلامي في امن 
مطبعة الکیلاني ۱۹۹۸ القاهرة 


اسماعيل اليرعلي : 
الققرامطة 
دار مكتب الملال 
بیروت ۱۹۸۳ 


الاسفرايني » أبو المظفر عماد الدين : 
التبصير في الدين 
مطبعة الانوار ٠۹٤۰‏ القاهرة 


الأشعري» أبو الحسن علي بن أبي البشر: 
مقالات الإسلاميين واخحتلاف المصلين 
تحقيق محمد حي الدين عيد الحميدي 
مكتبة الهہضة ۱۹٦۹‏ القاهرة 
الأنباري» أبو البركات: 
نرهة الألباء في طبقات الأدباء 
تحقيق د. ابراهیم السامراني 
مكتبة الاندلس بغداد ٠۹۷۰‏ 
بروکلمان› کارل : 
تار الأدب العربي 
تحقيق مجموعة من العلماء 
دار المعارف 
ت البخاري : 
صحيح الببخاري 
مطبعة دار الشعب دون تاریخ 
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التفتازاني› سعد الدين: 
شرح العقائد النسفية 


الترمذي: 
سنن الترمذي 
ثعلب› أبو العباس مد بن یی : 
تحقيق عبد السلام هارون 
دار المعارف القاهرة ١۹٤۸‏ 


ڪڪ جلال الدين السيوطي : 
کے تاریخ الخلفاء 
دار الفکر بیروت ۱۹۷٤‏ 
الفتح الكبير في ضم الزيادة إلى الجامع الصغير 
طبع الحلبي ۰ \YTo‏ هھ 
نظم العقيان في أعيان الأميان 
3 ق . فلي ٍ n‏ 0 
المطبعة السورية الامريكية نيويورك ٠١۹۲۷‏ 
مع الموامع 
مكتبة الخانجي دون تار 
تارج الدولة الفاطمية 
مكتبة الهضة المصرية الطبعة الرابعة ٠۹۸۱‏ 
السياسي والديني والثقاني والاجټاعي 
مكتبة النهضة المصرية العاشة ۱۹۸۲ م 
الحمادي ماني : 
كشف أسرار الباطنية 
تحقيسق محمد زاهر الكوثري 
مبٍءة الانوار ۱۹۳۹ القاهرة 


۳14 


_د. حسام الألوسي : 
حور بين الفلاسفة والمتكلمين 
المرسسة العربية للدراسات والنشر بیروت ١۹۸۰‏ 
الانتصار في الرد على ابن الرواندي الملحد 
تحقيق د . نيبر لحنة التاليف والنشر ۱۹۲١‏ القاهرة 
الذهبي» محمد بن أجمد: 
مؤسسة الرسالة الطبعة الثالثة بیروت ٠۹۸۰١‏ 
تذكرة الجحف اظ 
دائرة المعارف النظامية الدكن اهند ٠۳١٣۳٣۳‏ ه 
ميزان الاعتدال في نقد الرجال 
تحقيق علي محمد البجتاوي 
دار المعارف بیروت ۱۹٩۳‏ م 
محصل أفكار المتقدمين والمتأخرين من الفلاسفة والمتكلمين 
المكتبات الازهرية دون تاريخ 
المكتبات الازهرية دون تارج 
الوامع البينات شرح أسماء الله الحسنى والصفات 
مكتبة صبيح ١١۲۳‏ 
زيبارةء محمد بن محمد: 
أئمة امن 
ج الزركلي خير الدين: 
الالام 
دمشق دون تارج 


۲۰ 


الزخشري» جار الله : 
الكشاف 


دار الفکر بیروت دون تاریخ 


ت الزييدي› المرتضى : 


الزورني : 


٤ 


ديوان زهير الطبعة الأول 
مطبعة الاستقامة ٠۳١۲٣۳‏ ه القاهرة 


زپد عنان: 
المكتبة السلفية القاهرة 
- السبكي» عبد الوهاب بن علي : 


طبقات الشافعية 
تحقيق محمود محمد الطناحي وعبد الفتاح محمد الحلو 
عيسى الحلبي الطبعة الأول ٠۹٦٤‏ 
د. سید مصطفى سالم: 
الفح العاني الأول لليمن» القاهرة ٠۹۷۸‏ 
السخاوي» محمد بن عبد الرهن: 
المقاصد الحسنة في الأحاديث المشترة 
نشر دار الکتب العلمية بیروت ٠۹۷۹٩‏ 
ت الشوكاني»› محمد بن علي : 
البدر الطالم بمحاسن من جاء من بعد القرن السابع 
مطبعة السعادة القاهرة دون تار 


۳۲١ 


ے الشهرستاني› عبد الكريم : 
اللل والحل هامش الفصل لان حزام 
مكتبة صبيح دون تاريخ 


الصفدي› صلاح الدين بن اييك: 
نكت الميمان في نكت العميان 
المطبعة الحمالية القاهرة ٠۹۱۱‏ 


. صالح بن مهدي المقبلي : 
العلم الشاخ في تفضيل الحق على الآباء والمشاجخ 
الطبعة الأرلى مكتبة مجاهد القاهرة ٠۱۳۲۸‏ ه 


القاضي عبد الججار بن أحمد الهمذافي : 
المخني في أبواب التوحيد والعدل 
وزارة الثقافة والإرشاد القومي القاهرة ٠۹٦۰‏ 
طبقات المعتزلة وفضل الاعتزال 
تحقيق فؤاد سيد 
تونس 

فر الل اة 

تحقيق د . عبد الكريم عثان 

مكتبة وهبة ٠۹٦١‏ القاهرة 


د. عبد الرجهن بدوي: 
التراث اليوناني في الحضارة الإسلامية 
نشر وكالة المطبوعات الكويتية ٠۹۷۰‏ 


ت البباسي: 


معاهد التنصيص » تحقيق محمد حي الدين عبد الحميد 
مطبعة السعادة ٠۹ ٤۷‏ القاهرة 


۳۲ 


بلوغ المرام في مسك الختام 
تحقیق الاک انستاس الكرملي ٠١‏ القاهرة 
عبد القاهر البغدادي : 
الفرق بين الفرق 
دار الفاق الجدیدة ۱۹۷۷ بيروت 
دار الكتب العلمية بیروت ١١۹۸۰‏ 
عبد القادر البغدادي : 
خزانة الأدب ولباب لسان العرب على شواهد الكافية 
دار صادر بیروت دون تارج 
ك العجلوني› اماعيل بن محمد: ٍ 
كشف الففاء ومزيل الإلباس عما اشتهر من الأحاديث 
الطبعة الثالثة دار إحياء التراث العربي بیروت ٠٠١١١‏ ه 
عبد الله محمد الحبشي : 
مصادر الفكر العربي الإسلامي في المن 
مركز الدراسات والبحوث العني صنعاء 
ك الغفزالي»› محمد بن محمد: 
إحياء علوم الدين 
الاقتصاد في الاعتقاد 
مكتبة صبيح دون تاريخ 
a‏ الملستصفى من علم الأصول : 
ا القاسم بن محمد: 
تحقيق البير نادر 
دار الطليعة بیروت ۹۸۰° 


YY 


ت کراتشکوفسکي ر 
تارج الأدب العربي الجغرافي 
نشر الإدارة الثقافية بجامعة الدول العربية. 


= المخبي : 
دیوان المتنبي 
المؤسسة العربية للطباعة والنشر بيروت دون تاريخ 
محمد بن حسين الأهدل : 
الدر الملكنون 
مطبعة زهران القاهرة ٠۹۳۲‏ 
دار الدعوة الاسكندرية ٠۹۸۲‏ 
2 الممدسي› کمال الدين: 
اللسامرة في شرح المسايرة 
مطبعة السعادة ٠١٤١۷‏ القاهرة 
المرتضى › ابو القاسم علي بن طاهر: 
أمالي المرتضسى 
مطبعة السعادة دون تاریخ 
المظفر› محمدر رضا: 
عقائد الإمامية 
د. اللشارء علي سامي : 
نشاة الفكر الفلسفي في الإسلام 


۳٤ 


د. نزار عبد اللطيف : 
أهل امن في صدر الالام 
نشوان بن سعيد الحميري : 
خلاصة السيرة المجامعة 
تحقيق علي بن اسماعيل المؤيد 
واسماعيل بن أحمد ال جرافي 
دار العودة بیروت ١۹۷۸‏ 


اهمداني» الحسن بن أجمد: 
صفة جزيرة العرب 
تحقيق محمد بن علي الأكوع 
مركز الدراسات والبحوث المني ۱۹۸۳ صنعاء 
- الهمداني» حسين فيض الله : 
الصليحون والحركة الفاطمية في المن 
دار الختار دمشق دون تاریخ 
اهادي يحيى بن الحسين: 
رسائل العدل والتوحيد 
تحقيق د. محمد عمارة 
دار املال ۱۹۷۱ القاهرة 
سے کے بن الحسين بن القاسم: 
غاية الأماني في أخبار القطر الماني 
تحقيق د . سعيد عبد الفتاح عاشور 
دار الکاتب العربي القاهرة ٠۹۹۸‏ 


Yo 


تعریف القبيح E NONE‏ 
الجمهور: الاصل في الاشياء الإباحة essences‏ 
الااحشيدية : إنغا يقبح الفعل للإرادة e‏ 
الأشعرية : الحسن هو ما حسنه الشرع RT‏ 


قبح القبيح الشرعي كالعقلي ET‏ 


المعتزلة : وجه القبح الشرعي هو كونه مفسدة في التكليف العقلي 
الفصل الثاني : 


في حكم أفعال العباد SR‏ 
أول القائلين با لجبر في الإسلام SS‏ 


مناظرة أي العتاهية لهامة بن الأشرس E SSA‏ 
الجا حظ لافعل للعبد إلا الإرادة ES LSD A A‏ 


الرد على المعتزلة في المتعد e Ea Ss‏ 
المتولد من الأفعال EEA‏ 


الفصل الرابع : 


في أحكام قدرة العبد OAS‏ 


Ioemeeceneennnes 


eeseeeccconnnns 


eee 


eeeeecennennns 


eeecenencenens 


eoeeeenoncconne 


eeoeecceconenns 


eeecenecconens 


OOD 


eececenoenennen 


eee 


eee 


eeceenecenenes 


eeecccoeneennoes 


econo 


OOD 


القدرة متقدمة على الفعل E‏ 
أقوال في الاستطاعة A‏ 


علم الله للمعصية سابق ها ولكنه غير سائق إلييا E‏ 
قدرة العباد باقية عند أي هاشم NN‏ 
المقدور بين قادرين eee seeeeeeeneneenennennneneeenennnns‏ 


تقسم اهادي للارادة a‏ 
تقسم أحمد بن سليمان للإرادة le RO‏ 


تقسم الإمام حى للإارادة O‏ 
العلم والادراك e eee ose‏ 


الفصل السادس 


ووصف الله بانه مرید Teale OE ASRS ESR‏ 
مذهب النظام في الإرادة Se E e‏ 
الإرادة عند الاشعرية EDS ESOS OS A‏ 
إرادة الله حادثة لافي محل RS‏ 


الاستطاعة قبل تقدم الفعل A OSO OOD SOS‏ 
المشيئة في الإرادة e SSR‏ 


الفصل السابع : 


في وصف الله بالرضا والحبة EES‏ 


الفصل الثامن : 


في تعلق الإرادة بالكائنات RSE‏ 


المعتزلة : الله لا يريد المعاصي E‏ 


SSS NNE ASA SASS SES الرد على الرازي‎ 
eo AE صفة الكلام‎ 


تعریف المعتزلة للكلام SN E ERE RES‏ 
صفة الكلام عند الأشعرية. . . . . SS‏ 
الدليل على أن المتكلم فاعل الكلام e‏ 
ملخص کلام الرازي في إثبات صفة الكلام و REE‏ 
الدلالة على حدوث الكلام في حق الله eae‏ 


تعريف الصوت ERS‏ 


الفصل التاسع : 


ف بیان معاني کلمات من المتشابه O‏ 


فتن المكلفين بععنى اخحترهم RA‏ 
معاني الطبع والخم RARE‏ 


Eben iDEN EGR غا در‎ 


الفصل العاشر 


في الدلالة على أن الله عدل حكم a‏ 
الحكمة في الأفعال E‏ 


الحكمة من خلق إبليس SS‏ 


معاني الهدى والضلال Re‏ 
آيات التزين والإغفال SS‏ 
ایات نفي الهداية ENTE CT EEE O‏ 
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eases enocnens 


eeeeecenenacnnenennennnes 


eee onecnoncennnen 


eeeececaceececceeensnnnnns 


eeeeeceecncneeceennonnnnn 


eee 
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الفصل الجادي عشر : 


بيان وجه الحكمة في خحلق المكلفين a‏ 
الحكمة من خلق غير الملكلف A EE n EP EE‏ 
الفصل الثاني عشر : 

في الآلام ا Ve VOSS‏ 
رأي المطرفية في الألم ME ANS Eos E E‏ 
وجه الحكمة في الآلام AFA ae DSA‏ 
أبو علي وأصحاب اللطف : 

تحسن الآلام للعوض ANAT Raat‏ 
معتزلة البصة : لا يحسن الأم من الله إلا مع الإعتبار a AE‏ 
إيلام هل الكبائر : تعجيل عقوبة E E E EOE‏ 
رواية المهدي عن المعتزلة في العقوبة في الآلام TE NOPE‏ 
الفصل الثالث عشر : 

في الالام التي يقبح فعلها N ANE eS‏ 
الألم النازل بصاحب الكبية AA SOT Sa ERA‏ 
المادي وابن الحنفية NAAR esses‏ 
جمهور المعتزلة : لا يجوز الإنصاف إلا من العوض a TE SEs‏ 
الفصل الرابع عشر : 

في أحكام العوض ea PA ASS ASS‏ 
رأي العياني في الام الام E‏ 
الفصل الخامس عشر : 

في ذكر الآجال وحقيقتها A e‏ 

المعتزلة وبعض الزيدية لا يقطعون بالأًجل الثاني Pers POV ae‏ 
رأي المطرفية في الآجال IVES Eee‏ 
رأي محمد بن القاسم الرسي في الأجل ES RESA‏ 
الرد على المطرفية Ne E ERNE RS‏ 
الفصل السادس عشر 

NET eS GER EE SES SR في ذكر الروح‎ 
E Û تعريف الروح‎ 
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الفصل السابع عشر : 


في ذكر فناء العام To oases ERS EE‏ 
رد الجاحظ على القائلين بفناء العام NER TES eR ROADS‏ 
الانحتلاف في المؤثر في إعدام العام TEN a PASSE‏ 
الفصل الثامن عشر : 

في ذكر الرزق ToT. Yee Aedes aR‏ 
أقوال الباطنية في تأويل حديث الرسول OE aan POR‏ 
ري المطرفية في ملكية العاصي YOO a VON SRS ASAS‏ 
العدلية : يطلق الرازق مجاز على الإنسان e OORT SSE‏ 
الفصل التاسع عشر : 

في التكسب FON FOV ea aera‏ 
الرد على الصوفية في إباحة الأموال OE TORR‏ 
الفصل العشرون : 

في الأسعار SE ORS NAE SRE‏ 
الفصل الواحد والعشرين : 

في حقيقة التكليف ووجه حسنه ESTATES‏ 
شروط التكليف والمكلف E FESS‏ 
وجود إبليس زيادة في التكليف E‏ 1 
تکلیف ما لا یطاق AVS NOE‏ 
عدم تکلیف اي جهل Aaa Wee ea‏ 
الفصل الثاني والعشرين : 

YN e RASS EERE RSs في الالطاف‎ 
A E EE حقيقة الخذلان‎ 
VES VE Acs ERS حمَيقَة العصمة‎ 
: الفصل الثالث والعشرين‎ 

في أحكام اللطف VT PVE ees ASRS‏ 
اتفاق المعتزلة والزيدية على القول بوجوب اللطف PNA TVS‏ 
لفظ الوجوب على الله مبتدع ATS VN sea‏ 
مذهب بشر المعتمر في اللطف YA STAT gs ASE ED‏ 
مذهب جعفر بن حرب في اللطف TAV TAR Sse‏ 


حجة القائلين بوجوب اللطف ENN SLRS SSeS‏ ۳۹۰ 


الرد على رأي بشر AFET SS‏ 
أفعال العباد عقلية وشرعية o TA SSR‏ 
الأصلح غير واجب على الله Ra NO RATA o‏ 
أقوى ما يحتج به في نفي الوجوب على الله E‏ 
حجة البغداديين على وجوب الاصلح i E‏ 
رد البصريين على البغداديين i E‏ 
العنسي : الخلاف في الأصلح حلاف في العبارة PASSA‏ 
موافقة الرصاص للبغداديين N E e SEE‏ 

الفهارس : 

أساء الكتب المذكورة في الكتاب N SSS SEs eee e‏ 
كشف بالمصادر والمراجع 

| e ah i E O في تحقيق «شرح الأساس»‎ 


rr 


